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كان للفلسفة اليونانية تأثير فعال في تكوين 
الأسس الفاسفية الاسلامية.وخاصة فلسفة أفلاطون 
وأرسطو . وأفلوطين ؛ لما تضمنته هذه الفلسفة من 
تر كيزن عقلي دقيق ٠‏ واحساس فعال مجدٍ بحو 
الزهد 2 والتقشف , والعبادة ٠‏ 


ولما بدأت الترجمة ٠‏ والنقل ٠‏ والاقتباس كان 
تيت | اضتتات: اقيق التلمقة وغاضة يننا 
يتعلق منها بالنفس والالهيات الأوقر حظا لدى 
علمامء وفلاسفة الاسلام ٠‏ ومن الطبيعي أن تحتل 
مؤلفات سقراطء وأرسطو وأفلاطون مكان الصدارة 
فتولاها الفلاسفة المرب بالشرح ١‏ والتعليق ,2 
والاقتباس . حتى جاءت منسجمة تمام الانسجام مع 


أفكارهم الفلسفية الاسلامية التى توضح معالم 
الطريق » وتضع المؤشرات العقلانية التي ينبغي أن 
تكيخون جز اوا:ا لناهيع الرضتورهية للمعرنة امورو 
الاسلامية التي ازدهر تو يدآت تأخذ صورتها الثاءنة 
الراسخة محددة يذدلك معالم النهضة الفلسسسة 
والاجتماعية والدينية بطبيعة عقلانية تنو د الى 
جرية التكن + والتطسم الدانت الى الممقول مين 
اديت وامسرود ع مو كدوكها مورة | سد 
للتقدم العرفانيالذيواكب يسيره التصاعدي القرن 
الثالث للهجرة النبوية المحمدية ٠‏ 

ولما كانت أفكار وآراء أفلوطين الالهية العرفانية 
متأثرة بتيارات فلسفية سابقة عليها : وبالديانات 
والعقادّد التي كاكت: سناكنة ف عصره 2 ققد قفن 
ابعية ال طللطة الباوك "العا د لالس + شمكف 
على دراسته ودراسة مصنفاته أكبر رواد الحركة 
الملسفية الاسلامية . الذين استمدوا من علمه 
وفلسفته الماوراسية التعاليم العرفائية 2» وخاصة ما 
يتعلق متها بالنفس الانسانية ٠‏ وتصفيتها و تطهيرها 
من الأدران والشوائب ؛ لتعود طاهرة ذقية الى الكل 
الذي انيئقت منه ٠»‏ 


وعلى الرغم من أن المكانة الكبرى التي احتلها 


١ 


أفلوطين في ميدان الفلسفة والتصوف . فقد أنعمشت 
أفكاره روح الفلسفة الاسلامية » وساهمت في التأثر 
في عقول أصحابالفلسفات الباطنية التي ذرت قرتها 
خلال تطور الفكر العقلاني الاسلامي . وتأش. هذا 
الفكى بالروح الدوفية التي كانت الصفة المميزة 
للحياة الروحية ب الشرق ٠‏ 


واذا عدنا أدراجنا الى فلسفة أفلوطين الماورائية 
لاحظنا أنه قد استقاها من آراء من تقدمه من 
فلاسفة الاغريق . وان نظراته المقلية كانت 
تجسيدا للعبقرية اليونانية الخالصة . شأنه ثأن 
أفلاطون وأرسطو ٠‏ ولكن أفلوطين قد تأثر يفلسفة 
الديانات والعقائد التي كانت معروفة في عصيره ٠‏ 
الى جانب تهاليم وآراء أفلاطون التي كان لها أكبر 
الأثر على تفكير أفلوطين العرفاني ٠‏ ويبدو التشا به 
بينهما جليا عندما ندرك أن كثيرا مما نسب الى 
افلاطون :قن تشب آيضا الى أفلوملين: + 

ومما يقال عن افلوطين انه قد تأثر بالروح 
الشرقية . وأن فلسقته كانت نذير! بانتهام عهد 
الفكن. الأغريقى رودم ملفل الذين فق الفتلسفة 
العامة وقضائه عليها ٠‏ وهنذاما يقوله أكثر الباحثين 


97 


عن أقفلاطون . حيث يؤكدوا أن فلسفته كانت 
خروجا عن التيار العام للتفكير اليوناني ٠‏ تتمثل 
فيها نزعة زاهدة بعيدة عن هذا العالم ١‏ لا نجدها 
عند معظم فلاسفة اليونان الآخرين ٠‏ 


واذا كان أفلوطين قد قال بأن فلسفته ليست 
سوى تجديد لفلسفة أفلاطون ٠»‏ فقد نتج عن ذلك 
أن اختلطت نظريات وآراء أفلاطون الاصلية بآراء 
أفلوطين و نظرياته ٠‏ 


واعكيفا تغاو ل انبعس اعن فلسقة اخلو اين فتن 
أفكاره العرفانية تلاحظ أنه كان ينقد ويفند بعضص 
الآراء الرواقية في كثير من كتاياته . ورغم هذا 
النعن فقن تاكن ايضنا «الفلييفة الرواقية ناكرا 
محسوسا ء وان يكن قد قلب لهذه الفلسفة ظهر المجن 
على الدوام ٠‏ ونلاحظ أيضا أن الاتجاه العام في 
مذهب أفلوطين كان يهدف الى الاهتمام بمسائل 
الدين والاخلاق . والنزوع الى الزهد والتصوف , 
غن طريق. تصفية النفس وتطهيرها من الشوائب 
والأدران التي تعلق بها أثناء وجودها في عالم الكون 
والمساد ٠‏ 

وفي رأي أفلوطين ان مقام النفس البشرية في 


مم 


هذا العالم ليس سوى تهيئّة واعداد للخلود 2 ولن 
يكون خلاص الانسأن من هذا العالم الا يتحرير 
نفسه من ارتباطها بكل ما في هذا العالم » و تمكينها 
من الارتقاء صافية نقية طاهرة الى العالم الروحاني 
الأسمى ٠‏ 

واذا ما القينا نظرة خاطفة على تساعيات 
أفلوطين » نلاحظ أن كل تساعية منها تقابل مرحلة 
بعينة من مو ادل النملوف الدذى تممه النفس 
تدريجيا حتى تتحد مع الله ٠‏ ففي التساعية الأولى 

يحدثنا افلوطين عن تطور النفس .وق الأشرة يتكله 
عن اتحادها مع المبدأ الاول ٠‏ وفي التساعيات الوسطى 
يتحدث عن الصعود التدريجي : 


ويرى بعضن الباحثين أن الافكار والآراء 
الشرقية كان لها أكير تأثير فى تفكير أفلوطين ».حتى 
أن بعضهم يعتقد ان ذلك التأثير لا يقل أهمية عن 
الأصول اليونانية في مذهبه ٠‏ ومن أمثال هؤلاء 
الباحثين « فاشرو » الذي يعتقد ان أفلاطون . وان 
كان فيلسوفا يتكلم اليونانية » فان تفكيره لا يكشف 
عن أهم خصائص هذه الروح ٠‏ فالعلاقة المميزة 
للتفكير اليوناني 2 وهي روح الاعتدال والتناسق 


1 


لا تظلهر عنده على الاطلاق ٠‏ وعلى المكس من 
ذلك . كانت كتاياته تتصف بالحماسة ,2 وتزخس 
بالصور والتشبيهات ٠‏ وهي كلها علامات لروح 
جديدة كل الجدة ٠ )١(‏ 


وان اعتراف أفلوطين بانتسابه الى التراث 
الأفلاطوني ١‏ انما هو دليل قوي على تأثره بالروح 
الشرقية , لأن الفيثاغورية والاورفية كان لهما دور 
كبير في تكوين المذهب الافلاطوني ‏ والصلة بين 
هاتين المدرستين وبين التفكير الشرقي واضحة ٠‏ 
ولنضف الى ذلك أن الشرق كان يسهل عليه دائما 
استيعاب المثالية الأفلاطونية من دون بقية المذاهب 
الفلسفية ٠‏ فاذا أدركنا أن أفلوطين قد أضاف الى 
هذه المثالية 2 الروح الصوفية التي كانت دائما هي 
الصفة المميزة للحياة الروحية في الششرق , لأمكننا 
أن ندرك مدى تأشه بالروح الشرقية » ٠‏ 

ومن أهم البراهين التي تساق للدلالة على قوة 
المؤثرات الشرقية في تفكير أفلوطين » فكرة حضور 
الله 2 أو بالأحرى قوة الله , فى المالم عن طريق 
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وسائط تملا الهوة «بنه وبين العالم . وفكرة 
الوصول الى السعادة القصوى عن طريق الوحدة مع 
الله » التي تعلو المعرفة العقلية - ولا كان الله في 
نظر الديانات الشرقية ‏ التى يفترض أن أفلوطين 
قد تأثر بها يسمو على العالم المحسوس الى حد 
يستحيل معه على الانسان أن يصل اليه مياشرة , 
فقد كان لا بد لكل فلسفة أثرت فيها هذه العقائد , 
من أن تولي اهتماما كبيرا لفكرة الوسائط التي 
تتخذ عندها مظاهر ين : مظهرا خارجيا » هو سلسلة 
الموجودات التي تتوسط بين الألوهية والعالم 
المضدري .لال بو الشوفي :الجر اعقو 
ذاتيا باطنا » هو تلك المراتب المختلفة في التطهر , 
التي تسلكها النفس لتتهيأ لتلقي الحكمة العليا ٠‏ 
ومن هنا قيل ان فكرة الوسائط الالهية هي في واقع 
الأمر توفيق بين النظرة اليونانية الى الله على أنه 
مجرد عال . والنظرة الشرقية اليه على أنه ماثل 
أمامنا في كل مكان ٠‏ أما روح التصوف التى تكمن 
من وراء فكرة تطهر النفس للوصول الى الله » قلا 
تستاج في اثيات أصلها الشرقي الى دليل ٠‏ 

ونحن لا نشك مطلقا بأن أفلوطين كان صاحب 
لعاف ععلية نااسة نن اله »و التسوقه ىا لفناء 


١١ 


بالذات ٠‏ ينهد الى استئصال التمارض القائم بين 
الذات والموضوع ٠‏ فهو بحق يعتيس. من أكبر متصوفي 
الاغريق الذين قدموا للانسانية أكبر الخدمات 
العرفانية الهادفة الى تحقيق الكمال واللمثالية عن 
طر يق ل يراك : 

وفي هذه الحالة التي يشعر فيها الانسان بأنه قد 
وصل الى أعلى درجات المعرفة 2. واتصل بالهدف 
الذى تتجه اليه رؤياه اتصالا مباشرا 2 يرى أفلوطين 
نفسه وهو في حالة وحدة مع الله فيقول )١(‏ : 
٠«‏ كثيرا ما أتيقظ لذاتي ٠»‏ تاركا جسمي جانبا , 
وحين أغيب عن كل ما عداي ٠‏ أرى في أعماق ذاتي 
0 وعندئف أومن 


ايمانا راسخا بأنني [١‏ نتمي الى عالم أرفع . وأحس 
بالحياة قِ أسمى مراتمها وأكتعن يو حد تي مع 
الألوهية »4 * 


يقول الد كتور عبد الر حمن البدوى وهو يتحدث 
عن أفلوطين ٠٠ « : )١(‏ وكل هذا زاد من خفاء 
معالم أفلوطين » مع أن أثره في الفكر الاسلامي عامة 
)١(‏ أفلوطين : التساعية الرابعة من المقال الثامن 
(؟) أفلوطين عند العرب ' البذوي ص "» . 


حل 


لا يقل أيدا عن أثسر أرسطو ١‏ بل يزيد عليه في 
تشعبه : اذ شمل الفلستة والمذاهب الدينية ذوات 
الفوهاق. (الزروسة النعوفية معوسلدل ل شما 
النكويق. المسلدن يظريقة ل شعودية كانت أعمن 
نفوذ!ا من ذلك المدهب المنطقتي الحاف الظاهري الذي 
كان لأرسطوطاليس ») > 

هذا ما نقله اليدوي عن بول كراوس عندما 
كان يستعرض أقوال الباحثين حول أفلوطين وكتاب 
« أثولوجيا » المنسوب لأرسطو ١‏ ليؤكد أن الكتاب 
المذكور لم يكن من تأليف أرسطو بل كان من أسلوب 
المحاضرات الشفهية التى كان يلقيها أفلوطين . 
لذلك فعل الكتاب المذكور فعل السحر في عقول 
فوسف [العرب.: 

ولم يكن كتاب « اثولوجيا » الكتاب الوحيد الذي 
صنفه أفلوطين 2 ونسب بعد وقاته الى غيره ٠‏ بل 
هناك كتاب آخر نسب الى القارابي ٠.‏ وهو عبارة 
عن رسألة في العلم الالهي »2 اقتيست من التساعية 
الخامسة من تساعيات أفلوطين ٠‏ 


بيروت في ١5481١/757/١‏ 
الدكتور مصطفى غالب 


ون 


حياة افلوطين 


حياة الفلاسفة الاغريق الكبار . والحكماء 
الفظام ‏ لبن :مين السول ,عل الناحث ومن قتهينا 
بتفاصيلها الدقيقة . لأن هؤلاء الفلاسفة والحكماء 
لم يدونوا على الغالب الحياة المادية التي كانت 
تحيط رهم بقلال: خنا تهون لعالم الكون. نو التسناف. 
ولم يهتموا قط بأصلهم ٠‏ وفصلهم . ومولدهم . 
وشخصهم الجسداني . كونهم كانوا مستفرقين في 
الحياة العقلية . والعلوم الماورائية 2 ويخجلون من 
التحدث عن شؤو نهم الخاصة ٠‏ ولن يجد الباحث في 
كتب التاريخ والفلسفة الا شذرات قليلة مما دونه 
تلامذة هولاء الفلاسفة والحكماء 


والمىر جع الوحيد الذي تملكه عن حياة أفلو طين 


١1 


هو مأ دونه .تلميذه النشيط « فورفوريوس » عن 
حياته » كونه قد رافقه في السنوات الست التي 
سبقت وفاة أفلوطين . فاستطاع أن يدون كل ما 
أمكنه عنه من خلال أحاديثه معه . عن حياته 
وتطورها ٠ )١(‏ 


ومن أحاديث « فورفوريوس » يمكننا أن نستنتج 
أن أفلوطين ولد حوالي سنة 4 7١‏ أو 75١6‏ في مدينة 
« ليقويبوليس 5ا0م0علاا » في مصر ٠‏ تردد على 
فلاسنة :وحكماء. الاغريق فق الاسكتدريية ليأشد 
العلوم والمعارف متهم ٠‏ ولكنه لم يجد بيئهم من 
يستطيع أن يشفي غليله ويصقل نفسه التواقة الى 
العلم والممرفة . فراح يفتش وينقب . حتى وجد 
ضالته المنشودة في الحكيم « أمونيوس ساكاس » أي 
أمو نيوس الجمال ٠‏ وكان أفلوطين عندما اتصل به 
لا يزال في سن الثامنة والعشرين من عمره ٠»‏ فأعجب 
بحكمته ٠‏ وشهد يمقدرته العرفانية . وتتلمذ على 
يديه يدرس الحكمة ٠‏ ويغوص في أعماق الفلسفة , 
حتى عرف كنه نفسه » التي تاقت الى الانطلاق 


)١(‏ أفلوطين : التساعية الرابعة ٠‏ ترجمة فؤاد زكريا 
ويحيد سالم ص 71 . 


لض هن ينابيع الممرفة المشرقية . وفلسفة الفرس 
والهنود » فانصهر في يوتقتهاء وهو لا يزال في 
التاسعة والثلاثين من عمره, عندما رافق الامبراطور 
جورديان في حملته التي جهزها ضد الفرس »2 في 
عام 47" ٠‏ ولكن الامبراطور قتل في المراق , 
ففشلت الحملة . ونجا أفلوطين هاريا الى أنطاكية ٠‏ 
ومنها توجه الى روما سنة 555 +-وظل فيها عقتر 
سنوات دون أن يقوم بأي عمل كتابي ٠‏ 

ومن الملاحظ أن ما رواه « فورفوريوس » عن 
أستاذه أفلو طين من خلال معاشرته له يجمل البياحث 
يدور فى دوامة من الشك في صحة روايات 
«ه فورفوريوس » الذي كان كثير الاعجاب بأستاذه 
أفلوطين . ويمكن أن يكون هذا الاعجاب قد دفعه 
الى المبالغة في رواية يعض الوقائع , الخارجة عن 
الملألوف والمليئة بالأساطير والخوارق والمعاجزر . 
خاصة أنه لم يكتب حياة أفلوطين الا بعد أن مضى 
على وفاة أفلوطين ثمانية وعشرون عاما ٠ )١(‏ 

ويبدو من خلال ما رواه « فورفوريوس » أن 
أفلوطين لم يبد[ في الكتابة الا في عام ١25‏ »2 بعد 
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١١ 


آن تجاوز التاسعة والخمسين من عمره .2 وكان قد 
تعرف الى « فورفوريوس » . الذي كان في الثلاثين ., 
ثم افترقا يعد خمس سنوات . حتى توفي أفلوطين 
في سنة !1١‏ دون أن يكون «فورفوريوس» بجوارم٠‏ 
مولمات أفلوطان : 

ترك أفلوطين 585 مقالا . جمعها تلميذه 
« فورفوريوس » يعد موته في أ مجموعات تضم كل 
مجموعة منها 4 مقالات . لن! سميت هذه المثالات 
بالتساعيات ٠‏ وقد أملى أفلوطين ١١‏ منها في 
النترة الممتدة من سنة 500 الى سنة 1711 ٠‏ قم 
4 مقالا من عام 757 الى عام 714 , و5 مقألات 
من سنة 5148 الى سنة ٠ ١٠١‏ والمجموعة الأولى 
ألفها قبل أن يتصل بتلميذه « فورفوريوس ». 
والثانية أثناء اتصاله يه . والثالثة بعد ذلك 
الاتصال ٠‏ 

ويعرض لنا « فورفوريوس » الترتيب الزمني 
لملجموعات المقالات مقسمة الى التساعيات الست .2 
ظنا منه أن هذا التقسيم ييسر للقاريء استيعاب 
حكمة أفلوطين . ولكن هذا التقسيم كما يقول 


7و1 


الدكتور فوّاد زكريا ٠ : )١(‏ فكثيرا ما ترد خلال 
المقال اشارات الى مقالات سابقة زمنيا . ولكنها لا 
تأتي في الترتيب المتهجي الا فيما بعد ٠‏ وهو على 
أية حال راعى أن يجمع في التساعية الأولى ما 
يتعلق بالانسان والاخلاق » وفي الثانية والثالثنة 
يتحدث عن العالم المحسوس والعناية . وفي كل 
واحد من الثلاثة الباقين عن أحد المباديء الثلاثة 
العليا : النفس . والعقل ٠‏ والواحد أو الخير ٠‏ 
ولكن الواقع أن كل تساعية من هذه لا تقتصر على 
بحث موضوع واحد بعينه 2 بل تتشعب أحاديثه 
فيها حتى تتناول كل الموضوعات , وان كان يغلب 
على كل منها الطابع الذي أثير نا اليه » ٠‏ 


واتقللاقا مو هك ١‏ العبوري :و لتسيدن فصل عضن 
الباحثين أن يطالعوا مقالات أفلوطين في ترتيبها 
الرفض تون آذ يعوا التبريت التيجن: الدوي 
أورده « فورفوريوس » أي إهتمام + ومن هؤلاء 
د الويشكد + الدى روي التوضت ليقي ابل 
وأكثر ترابطا وانسجاما ٠‏ كما يستدل من تأمله 
لتر تيب المقالات ان نقطة بداية أفلوطين في كتاباته 


. افلوطين التساعية الرابعة ص 6؟‎ )١( 


مما 


كانت هي البحث في التفس ٠‏ لأن آراءه فيها تأتي 
فى مستهل سلسلة المقالات )١(‏ * ويستمد «هويتكر» 
هذه الفكرة من آراء أفلوطين الذي يقول : في وسعنا 
أن نتخذ من فكرة النفس منطلقا ثم نتدرج في البحث 
صعودا وهبوطا ٠‏ 


ويرى الدكتور فؤاد زكريا أن اتباع الترتيب 
الزمني في قراءة مقالات أفلوطين » يفترض أن 
الترتيب الذي أورده م فورفوريوس » صحيح * 
وهذا هو ما تؤديى اليه أبحاث معظم من حققوا ذلك 
الموضوع », مثل هويتكر ٠‏ وجلشتسر . وبرييه, 
الذي اختبر اعتراضات هينمان . ووجد أنها 
بتكني اللقف ق التومي الزسي العدى د كجره 
« فورفوريوس » ٠‏ وعلى أية حال فالبحث في صحة 
التسلسل الزمني للمؤلنات أفلوطين لا يزال يفتقر 
الى الدقة . كما لاحظ « ايبرفك » الذي رأى أن 
الاهتمام بفلسفة أفلوطين لا يعادله مطلقا ذلك 
الاهمال الذي تلقاه مشكلة ترتيبها الزمني من 
الباحثين » خاصة و أن من المحتمل في رأيه أن يكون 
ترتيب « فورفوريوس » الزمني منصبا على مقالات 
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كل فترة بوجه عام . أي أنه أورد عن كل فترة ما 
كتب فيها من مقالات , أما الترتيب « في داخل » 
كل فترة » فربما لم يكن ه فورفوريوس » قد ذكرء 
على الاطلاق ٠ )١(‏ 

وقد يلاحظ الباحث استطرادات كثيرة في 
مصنفات أفلوطين , كونه كما يقول «فورفوريوس» 
لم يكن يعيد قراءة أي شيء مما كتب ٠»‏ نظرا لضعف 
عينية: + كما أنه كان ضعيفا في قواعد اللفة 
اليو نانية.لذلك كان تلميذه يضطر في أغلب الأحيان 
الى تهذيمس مقالاته ٠‏ لذا جاءت مصنفاته من ناحية 
اللفة معقدة أكثر من جميع كتابات الفلاسفة 
والحكماء اليوثاتيين الذين تقدمومه ٠‏ 


ومما لا شك فيه بأن مقالات أقلوطين كانت 
عبارة عن محاضرات شفهية تلقى عادة على الطلاب. 
ومن الطبيعي أن تتشعب الابحاث والمناقشات أثناء 
تلاوتها لذلك لا نستفرب أن تكون تلك المقالات 
مليئة بالاستطرادات ومفتقرة الى الاستدلال المنطقي 
فالذين كانوا يتوافدون على ندوات أفلوطين لم 
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يكونوا على مستوى فكري واحد . بل كانوا من 
مختلف الطبقات يأتون اليه لسماع أفك.اره التي 
توصلهم الى معرفة الذات والى تصفية أرواحهم مما 
علق يها من شهوات وأدران ٠‏ 


ويؤكد ما يذهب اليه « ريذو 00هم81 » الذي 
ذهب الى أن تساعيات أفلوطين ليست سوى مؤلف 
جماعي ٠‏ شارك في تأليفها تلامذة أفلوطين بما 
طرحوه من مسائل واعتراضات . كانت تجبيس 
الامكات ال كدين مرهرعاف عدينة ومو يده ابن 
كن من الأسان + كان كان الباحة .يعات متها 
يقرأ التساعيات المشقة , فما ذلك الا لأن موّلنها 
كان يهتم بالأفكار وتوصيلها الى التلاميذ أكثر من 
الاهتمام باللفظ,والتقيد بالأسلوب والعبارة ٠)١(‏ 


وهنا يعني أن أفلوطين كان يعتبر اللفة 
وقواعدها لا الفاظها . ليست هدف يرنو اليه من 
خلال اطلاق حكمه وفلسفته العرفانية » انما كان 
الهدف من وراء القاء هذه المحاضرات ايصالها الى 
الجمهور حتى تستقر في عقله فيصرف نفسه ويقلع 
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عن ترهات الحياة الدنيا وما فيها من شهوات ٠‏ 
فاللغة اذن هي وسيلة » وليست غاية 


فلسفة أفلوطين : 


يعتقد بعض العلماء والباحثين أن فلسفة 
أفلوطين كانت تنهد الى وحدة الوجود » بينما يرى 
القن الآكر أن “فلستكة -أفلو عن متدوحتنة ‏ أو 
حركية 2 حيث 7 مراتب الوجود ابتداء من 
الى كن الوك اكه اوا' بم آأكثن بدرتجات الويجودة 
تفرقا و تبددا ٠‏ 


وما دامت فلسفته تنطلق من الحركة فلا بد من 
أن تكون هذه الحركة هابطة وصاعدة ٠‏ فالحركة 
الهابطة تعني الحركة العقلية ٠‏ التي يشرح فيها 
الحكيم حر كة الوجود من الواحد تدريجا حتى ينتهي 
الى المادة التي تعتب. آخر مراتب الموجودات ١‏ وأما 
الحركة الصاعدة فهي تعني معاودة ارتقاء السلم , 
والعودة الى الواحد الاول ٠‏ وأساس هذه الحركة 
التصفية الجسدية ومعرفة الذات حتى يتسنى لتلك 
الذات الارتقاء تدريحا ء والعودة الى الاتحاد 
بمصدرها الاول ٠‏ أي بالكل الذي انيثقت منه 
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وهبطت الى عالم الكون والفساد . وعن طريق 
التصفية والتعليم تتمكن من الارتقاء والصعود 
ثانية الى الكل الذي هبطت منه ٠‏ 


ولما كان أفلوطين في طليعة الحكماء في عصره . 
فقد وهب العقل حق التصرف بالحركة الكرنية , 
حركة الهبوط التي تصور الفاعلية الرئيسية 
للواحد .2 وحركة النفس وهي في طريق الارتقاء 
والصعود الى الواحد الاول . أو العقل الاول ٠‏ 


وفىي فلسفة أفلوطين النفوس البشرية تكون 
ذائضا .وأيد١ا‏ بحاجة ماسة الى أن: تشسكمك قوافا 
التأييدية من مبدآأ واحد يجمع يينها ٠‏ هذا الممدأ 
هو النئس الكلية ٠‏ وهي الرحيق التأييدي الذي 
تستمد منه كل نفس فردية ٠‏ ورغم كون النفس 
الكلية واحدة . فوحدتها ليست هي الوحدة المطلقة» 
اذلا بد لتصور النفس الكلية من تصور العالم الذي 
تخينة جلاء النفس وتبعث فيه الحركة ٠‏ لذا ينبغي 
الصعود خطوة آخرى , فنجد العقل الذي هو ثابت 
ثباتا مطلقا . وأفكاره هي المثل الأزلية التي يشارك 
فيها كل ما يوجد في زمان ومكان حسب رأي 
اللونل.. »: 


لف 


ويعتقد أفلوطين بأن وحدة العقل أرفع من 
وحدة النفس ٠‏ لأن في مقدور المقل أن يكتفني 
بالتفكير فى ذاته وتأملها . أما النفس فلا بد لها من 
عالم أو جسم تنظمه وتبعث فيه الحياة . 


والميدأ الأول ٠‏ والواحد وحدة مطلقة ٠‏ حسب 
آراء أقلوطين لا يمكن أن يكون عقلا ٠‏ بل ينبغي 
أن يكون ماهية تعلو على العقل ٠‏ وتظل دائما في 
هوية مع ذاتها ٠‏ هذا المبدآأ الاول هو الواحد أو 
الخير . الذي لا يمكن وصفه بأية صفات من صفات 
موجوداته التي هي أدنى منه رتبة * فاذا ما حاولنا 
وصفغه بصفات الوجود ذاتها . لكانت تلك الصفات 
تنطوي على نوع من الثنائية ٠‏ اذ أننا سنحمل 
عليه الوجود ٠‏ فيكون هناك محمول يحمل عليه ٠‏ 
وبذلك يفقد الاول وحدته المطلقة + لذا يجب أن 
لا نصف الموجود الاول بأية صفة ايجابية ٠.‏ بل 
تكتفي يالو صف السلبي ٠‏ ونؤكد أنه يخلاف كل 
ما نعلم فحسب ٠»‏ وأقصى ما يمكننا أن نطلق عليه 
من صفات ايجابية » هو تأكيد كماله المطلق بالقياس 
الى كل ما عداه ٠‏ والواقع ان الواحد 2 بهذه 
الأورصاف ٠‏ يقترب أكش من أية فكرة أخرى طلعت 
بها الفلسفة الاغريقية . من فكرة الله كما يفهمها 
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أحاء ا لغوية زرو كنا كالثه يها السحية برج 
الال 


ويشبه أفلوطين صدور فيض النور من منبعه . 
وفيض المأء من ينبوع 2 وصدور أنصاف الاقطار 
ين امرك + جشييوات وسقي ك3 يحعد ل ,فضا بطل 
ثبوت وبقاء المركن الاول . الا أنه يخرج بقية 
الموجودات منه ٠‏ فالواحد حسب رأي أفلوطين 
عندما يغلق الموجودات لا يأخذ من ذاته ليعطيها . 
بل يظل في وحدته الأصلية » ولا يخرج عن ذاته 
على الاطلاق » فهو يمد الموجودات برحيقه التأبيدىي 
ولا يستمد منها شيئًا ٠‏ ومع ذلك يفيض موكب 
الموجودات عنه يصورة مرتبة ومنظمة من البداية 
الى النهاية . وتتحكم فيها ضرورة واحدة . وقانون 
واحد ٠‏ وكذلك الحال في كل ميدأ آخر ٠‏ فالعقل 
الذي تصدر عنه النفس ٠.‏ يظل كما هو . بينما 
تفيض عنه المباديء الأدنى مته ٠‏ 


ويرى أذلموطين ان كل موجود يكون في المبدأ 
السابق عليه ٠‏ لا يعني وجود علاقة مكاتية بينها . 
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اي احتوام المبد! الاول على التالي له , وكل ما 
يعنيه هو أن التالي معتمد على السابق ومتوقف 
عليه فحسب ١‏ وكل لفظ يعير عن علاقة مكانية 
انما هو تشبيه فحسب ٠ )١(‏ 


وستسكسن قو اق المتتسات القالية سحل قلسنة 
افلوطين المتعلقة بالمبدأ الأول ٠‏ والنفس الكلية , 
والنقوس القودية +-وستسلة الوخوذات :يز ! لنيقى: 
والشر والخير . وسوف نحاول أن نحدد ميتافيزيقا 
أفلوطين بالنسبة الى بقية الفلسفات اليونانية 
الاخرى . التي انطلقت أصلا من الفلسفة 
الافلاطونية ٠‏ ومما لا شك فيه بأن تأثير فلسفة 
أفلاطرن كان قويا وفمالا . ولكن لا بد من القول 
بأن أقفلوطين كان مجددا ومطورا للفلسفة 
الافنلاطونية ٠‏ فالفارق بين عصري الفيلسوفين 
كبير ٠‏ والنظرة العتللمية التي بلغت أوجها في عصر 
أفلاطون وأرسطو قد مرت بأطوار عديدة .و تأثرت 
بتيارات مختلفة عملت كلها على تقوية الجانب 
الصوفي في حياة الانسان ٠‏ ومن هنا كان لا بد أن 
تنجه كل نواحي فلسفة أفلوطين الى فكرة الوحدة 
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امع المبدأ الاول ٠‏ وهي فكرة يتمثل فيها الطابع 
الصوفي بوضوح ٠‏ ولم تتمثل من قبل عند أفلاطون 
على الاطلاق ٠‏ فرغم أن أفلاطون يتحدث عن 
تخليص النفس فى حياتها الارضية , وفرارها الى 
الخير الالهي . فان الهدف الذي يرمي اليه من هذا 
الزهد هو « التشبه بالله بقدر الامكان » كما صرح 
مرارا ٠‏ والتشبه بالله فكرة تختلف كثيرا عن 
الوحدة الصوفقية . اذ أن أقصى ما تهدف اليه هذه 
الفكرة هو أن يسعى الانسان الى الكمال عن طر يق 
« المعرفة » بقدر طاقته . ليصل الى ادراك الخير 
الالهي . وليست فيها أية اشارة الى أن النفس تسعى 
الى تحقيق الاتحاد التام مع الله + قفي مذهب 
[ كلأ كلوئ كنا قية تذلل قانية دوايا تعمل بهن المخال 
علينا أن ننسب اليه صوفية كاملة ٠ )١(‏ 
والفارق بين أفلوطين وأفلاطون ٠‏ هو أن المثل 
التى هي قوام العقل ومحتواه . تكون عند أفلوطين 
ميدأ ثانيا صادرا عن المبدأ الاول ٠‏ أما عند أفلاطون 
فالمثل لا تصدر عن الله قط ٠‏ بل لا يسري عليها أي 
نوع من أنواع الكون ,2 كالفيضضي أو الصدور , 


0 .5 ,...51810 : ممهقم امل ر١)‏ 


إفف 


وانما تكون لها بالله صلة كالصلة بين النجوم 
الثابتة والشمس ٠‏ فهي أقل منه مرتبة ولكنها لم 
تنشأ عنه » كما أن النفس الكلية لا تصدر عن المثل 
الاقلاطونية بل هي الانتظام الرياضي الكامن في 
الكون ٠‏ ومبدآ الحياة فيه ٠‏ ثم ان العلاقة بين 
الثقسى :الفروية ويين: اللادة: متعلة عند هنا -* 
فأفلوطين يرى بصدور عالم المادة عن النقس * أما 
أفلاطون فلا يتصور على الاطلاق أن يصدر المادي 
عن النفس . اذ أن المادي المحسوس لا يمكن أن 
يصدر عن النفس ٠‏ البريئة عن كل مادة ٠‏ 
وانطلاقا من هذه الآراء التى تجسد فلسفة 
أفلوطين ٠‏ يمكننا أن نحدد نزعته الصوفية التي 
تميز بها عن فلسفة أفلاطون ٠‏ استنادا على ما 
رواه تلميذه « قورفوريوس » كما عرضها وصو 
يتحدث عن حياة أفلوطين , الذي وصل الى الاتحاد 
القام ياللة :أزمع موات (1)1 دما يذ كن .عن نقسه 
أنه لم يصل الى تلك الوحدة الا مرة واحدة طول 
حياته ٠.‏ 
زفق اللأعكل. إن الثلاننة 'المرب لم سوكدوا 
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افلوطين أو أفلوطينوس ياسمه الصريح بل عرفوه 
كما يقول ابن النديم بكنية هي )١(‏ : « الشيخ 
اليوناني » ٠‏ وكان أول من تنبه الى أن « الشيخ 
اليوناني » هو نفس أفلوطين هو هار بريكر في 
تعليقاته على ترجمته الالمانية لكتاب « الملل 
والنحل » للشهر ستاني . ووافقه على هذا الرأي 
رينان مع شيء من التحفظ » وديتريصي بغير ترددء 
وأخيرا روزنتال في مقالات له في مجلة «أورينتألياء» ٠‏ 
أما الذين ذكروه من المؤرخين العرب بهذا الاسم 
الوصفي « الشيخ اليوناني » فهم : أبو سليمان 
السجستاني في كتاب «صوان الحكمة» والشهر ستاني 
في «الملل والتحل» ومسكويه في «جاو يدان <رد»(؟7)٠‏ 


ويعلق الدكتور عبد اأرحمن البدوي فيقول : 
« وكل هذا زاد من خفاء معالم أفلوطين مع أن أثره 
في الفكر الاسلامي عامة لا يقل أبدا عن أدر أرسطو 
بل يزيد عليه فى تشعيه : اذ شمل الفلسفة والمذاهت 
الدينية ذوات النزعات الروحية الغنوصية .و تغلغل 
في ضمائر المفكرين المسلمين بطريقة لا شعورية 
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كانت أعمق نفوذا من ذلك المذدهب المنطقي الجاف 
الفلاهري الذي كان لأرسطوطاليس ٠‏ 


أاثولوجيا أرسطاطاليس وافلوطين : 


عندما يحاول الباحث القاء نظرة واقعية على 
حكة. افلو لين وفلمفعة التزقاقة الأدييدك آناقنه 
سوى مقالاته المعروفة بالتساعيات التي رتبها 
ونسقها بعد وفاته تلميذه ه فورفوريوس » والتي 
تدور حولها الكثير من الآراء والأقوال المتضاربة 
المتناقضة . فتارة يذهب البعضض الى أن بعضص. هذه 
التساعيات قد رتبت وصنقت في كتاب واحد تسب 
الى أرسطاطاليس وعرف بكتاب « أتثولوجيا 
أوسظا طالسى. وو انس .هذا الكنان.ق الحقيقة وى 
أجزاء منثّولة عن التساعية الرابعة والخامسسة 
والسادسة لأفلوطين ٠ )١(‏ 

وكذلك عفنا ا تنقلت: التلسقة” اليونانية عن 
طريق التر جمة والاقتباس والشرح الى العرب نقلت 
فصول أخرى من تساعيات أفلوطين الى اللفة العر بية 
باسم : «مسألة في العلم الالهي» ونسيت هذه الرسالة 
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للفارابي . وكذلك أخذت شذرات أخرى من 
تساعيات أفلوطين ووصفت بكتاب خاص باسم 
» الشيخ اليوناني ») * 


وبمد قرون عديدة من الجدل والنقاش 
والاستنتاح حول فلسفة أفلوطين + وما تركه من 
تعومن :وا رزاع للق تتيطى: طاو كدو التفوة إلى 
زوايا النسيان قام في التصف الثاني من القرن 
التاسع عششير بعضضص الباحثين الأوروبيين ليكشفوا 
عن النواحي النامضة الغفية في فلسفة أفلوطين ٠‏ 
ولنستمع الى الدكتور عيد الرحمن اليدوي ماذا 
يقول حول هذا الموضوع )١(‏ : « ولكن الباحثين 
الأوروبيين منذ النصف الثاني من القرن الماضي قد 
تولوا هتاه التوانني الخايسة فى 'افلوظين عقن الحري 
بالايضامح ٠‏ 


١‏ فقجاء هار بريكر أولا فاقترح أن ينعد 
« الشيخ اليوناني » الوارد ذكره وتبذة عن مذهبه 
في « الملل والنحل » للشهر ستاني هو يعينه أفلوملين . 

)١(‏ أفلوطين عند المرب ؛ عبد الرحمن البدوي ص 
(؟ الى ؟“'). 


لل 


مؤسس الافلاطونية المحدئة ٠‏ وكان ذلك سنة 
6 سنة 1861 - 


؟' ‏ وفى سنة ١868١‏ جاء فلشرو فقرر أن 
أفلوطين لا بد أن يكون قد ترجم الى العربيه ٠‏ 
بيد أن رينان شك في هذا الأمر بعض الشك قائلا : 
« ان لديناأ أدق المملومات عن المؤلفين اليوناسين 
الذين:ترجموا:! زربهناه (اللقة ٠:‏ العوابية )0 لمن 
من بينهم أفلوطين ٠‏ وهار بريك.ر يظن أن المؤلف 
الذي يسميه الشهرستاني باسم « الشيخ اليوناني » 
ليس شخصا آخر. غير أفلوطين ٠‏ ولكن أيا ما كان 
صاحب هذا الاسم . فمن اليقين أن الشهرستاني لم 
يعرفه الا عن طريق مقتطفات ناقصة جدا» ٠‏ 


“"' ا ثم جاء س ٠‏ منك في دراساته التي تفوت 
بباريس ستة ١/2601‏ يعنوان « أمشاج من الفلسفة 
اليهودية والعربية » ( ا ص 4 ص 84 ) 
فتناول كتاب « أثولوجيا » في شيء من التفصيل 
لأول مرة . وينظرة نافنة أثارت كوامن المشاكل 
التي ينطوي عليها - ولهذا نورد طرفا مما قاله في 
هذا الصدد : 

٠‏ حفظ لنا التراث المر بي أآثرا وردت فيه 


5 


فلبقة الامككدرية + وخخصوسب] فلينة افلوطليق ١:‏ 
بتفصيلات عديدة » ونجد فيه أحيانا فقرات أخذت 
متضنها :مق ها التسا غات .+ هذا الأقن. :هو الكتان 
المشهور « أثولوجيا » المنسوب الى أرسطوطاليس , 
وقد طبع لأول مرة فى مستهل القرن الشنادمن:-عشين 
في ترجمة لاتينية قامت على ترجمة عربية ترجع 
الى القوق العامو > :وما سن توزه نهنا كس اخ من 
هذا الكتاب وفقا للترجمة اللاتيتية والنص العربي 
معاء وهذا النص العربي مخطوط في المكتبة 
الامبراطورية ( المكتبة الأهلية بباريس قيما بعد ), 
وهنا النص العر بي يختلف أختلافا بينا عن النص 
العربي الذي على أساسه قامت الترجمة اللاتينية » ٠‏ 
ومن كلام مُنك هذا يتبين )١(‏ : 

(1) أنه كان أول من تنبه الى أن كتاب 
« أثولوجيا أرسطاطاليس » يتضمن «فقرات بنصهاء» 
من « تلساعات » أفلوطين ٠‏ ولو أنه دفع اليحث في 
هذا الباب لانتهى الى ما سينتهي اليه فالنتين روزه 
قمكة ات و ستددث عن هذا :بعد قليل ب 
من بيان أن الكتاب كله منتزع من « تساعيات » 
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وض 


افلوطين 2 وليست فقط يضع « فقرات » ٠‏ ولكن 
فضله لا ينكر على كل حال في هذه الاشارة الموجهة - 


( ب) أنه كان أول من تنيه الى وجود خلاف 
ه محسوس جدا » على حد تعييره ‏ بين الثمن 
العربي الوارد في مخطوط المكتبة الأهلية بباريس 
( آول ترقيم : 444 » ثاني ترقيم : الملحق المر بي 
رقم 157 ١‏ الترقيم الثالث وهو الحالي : 410 ١*‏ 
عر بي ) و بين النص العربي الذي عليه قامست 
الترجمة اللاتينية . وهذه مشكلة لها كل 
خطرها ٠,٠٠٠‏ 

ويتابع البدوي استعراض الآراء والأقوال التي 
وردت على لسان يعض الياحثين حول هذا الخلاف » 
ثم يقارن بين النصوص التي أشار اليها والمتعلقة 
بكتاب وأتو لوجباة ثم يعرج على أقوال اتتيتعفيير 
الذي تساول كثفات و اتولوجينا م عاليسيت 5 


: )١( موضعين‎ 


(1) الأول في كتابه : « الترجمات العبرية في 


. 7 افلوطين عند العرب : عبد الرحمن البدوي ص‎ )١( 


51 


القروة الوسطى حيو لين منكة «لة/1 1 مق ,عل .21 7 
الى ص 51820 ٠‏ 


( ب) والثاني في كتابه « الترجمات العر بية عن 
اليونانية » النشرة المركزيسة لشسؤون المكتبات 
كراسة ١١‏ », ليبتسيك سنة ١4897‏ ص لالا وما 
يليها - ويخلص الى القول ا م 
اشتنيشنيدر لم يحظ بالبحث في حقيقة حقيقة كتاب 
ه أثولوجيا » لحان ةاجديناة:بوعمله عاذ خضل 
جمعي ليس فيه اكتشاف ولا اعمال ذهن ٠‏ ثم يأتي 
دور ياول كراوس الذي فتح اتجاهاجديدا كما يقول 
الدوى ل ابعت فده ال الدهة للضي بميلنة ١‏ 
أيريل سنة 154١‏ , ثم نشيره في « مضضبطة المعهد 
المشرىء (اج ؟؟ قصل سنة ١44-‏ الى سنة 15141 ) 
وقال في تقديمه انه تلخيص ليعض الابحاث التي 
ستكون موشع كا اشر عليه الطروف العالية + 
يعني ظروف الحرب )١(‏ وعنوانه : « أفلوطين عند 
العرب , ملاحظات على شذرة جديدة من الترجمة 
الموسعة المربية للتساعيات » ويضيفه 
البدوي قائلا : « في هذا البحث يكشف باول 
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كراوس ‏ يعد أن استمرض استعراضا سريعا جدا 
يكاد لا يتجاوز ذكر الاسماء والابحاث في كتاب 
ه أثولوجيا » وأثره فى الفلسفة الاسلامية ‏ عن 
شذرات وردت في المخطوط رقم ١١1‏ حكمة بمكتبة 
تيمور بدار الكتب المصرية ( ص" ا ص ١6‏ ) 
بعنوان « رسالة في الملم الالهي » للشيخ الفاضل 
العالم الزاهد أبي نصر الفارابي ٠‏ قرأها فشك في 
نسيتها الى الفارا بي - لا لأن الآراء الواردة فيها 
لا يمكن أن تنسب الى الفارابي الذي عالج في كتب 
لا شك في صحة تسبتها اليه مثل « المدينة الفاضلة » 
مسائل الواحد والكثير وصدور الموجودات والجواهر 
الافلاطونية المحدثة ( النفس ٠‏ العقل الخ ) بطر يقة 
لا تختلف كثيرا عما في مضمون رسالتنا هذه ولكن 
لأن أسلوب الغارابي أشد ايجازا » وهو خال من كل 
تزويق وتكرار ٠‏ وليس فيه شيء من الفموض الذي 
يشعر به القاريء لهذه الرسالة ٠‏ ومن ناحية أخرى 
وجد في « رسالة العلم الالهي » هذه طائفة كبيرة 
من الاصطلاحات لا يجدها المرء عند القارابي , 
اصطلاحات تذكر بلفة « أثولوجيا آأرسطاطاليس ٠,‏ 
هوكم كانت دهشتي ‏ هكذا يقول كراوس ‏ حينما 


تبين لي أن هن إل سالا المنسوية الى الفارابي ليست 


أض 


الا تلخيصا موسعا يتفاوت دقة لمستخلصات منتزعة 
من التساع الخامس من « تساعيات» أفلوطين ! وزاد 
من أهمية هذه الرسالة أنه ليس من بين الشذرات 
الافلوطونية 'الوانهةفيها :مره ووردت ل وار لوجنا 
أرسطاطاليس » ٠ )١(‏ 


وينتهي البدوي من كل هذه الآراء التي أوردها 
في كتابه « أفلوطين عند العرب » الى القول : 
« ومن هذا العرض لمضمون هذه الرسالة تبين بكل 
وضوح أنها مجرد تلغيص سريع لما يتصل بالنفس 
ومصيرها في كتاب « أثولوجيا » . ولا نكاد نجد 
فيها رأيا واحدا لا نجده مفصلا في « أثولوجيا » ٠‏ 
وهنا التلخيص بلفغة واضع الرسالة وشيم من لغة 
الأصل . ويلوح أيضا أنه قرأ « الخير المحض » لأن 
فيه ما قد يذكر بمواضع وعبارات من « الخير 
المحض » " ولا يظهل. من عرضه هذا أبدا أنه ينقل 
كلامه بحروفه في موضع »2 بل هو عرض من عتد 
واضع الرسالة لا يتقيد فيه بنص أبدا . لأنه رأى 
المادة غزيرة جدا في الاصل , لأنه رأى أن لا تر تيب 
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لكلامه ‏ وهنا وصف حق «١‏ لأثولوجيا ٠ه ٠»‏ 
وَلهَذَا السيت: :رآينا اتشعاة .هده الزسالة من بين 
م أفلوطين عند العرب » لأنها لا تتضمن نصا مر 
نصوصه ؛ بل هي مجرد تلخيص حر بسيط للمواضيع 
المتصلة بالنفس ومصيرها من كتاب «٠‏ أثولوجيا » ٠‏ 
ومن هنا أيضا لا نرى وجها لما يذهب اليه روز نتال 
بتحفظ واحتياط ٠‏ والحق يقال من ارجاع 
هذه الرسالة إلى « المصدر الافلوطيني » المسترك 
الذي استمد منه « أثولوجيا » وصاحب شذرات 
المغطوط رقم 079 مارش شرفي والسجستاني ٠‏ 
فاننا لسنا هنا بازاء كلام مستقل لأفلوطين 2» بل 
مجرد تلخيص ل « أتثولوجيا » . لا قيمة له الا 
بوصفه تلخيصا » ٠ )١(‏ 


وأم يكن الدكتور عيد الرحمن البدوي الوحيد 
الذي استعرض ما قيل ويقال حول نسبية كتاب 
ليها #الانلوظن يل كاك بدن الناحن 
الذين يو كدون أن الكتاب بعيد عن أفلوطين . وآأنه 
أقرب الى تعاليم « برقلس  »‏ أكبل. أقطاب 
الافلاطونية المحدثة بعد أفلوطين ‏ ويرون على 
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وجه التحديد أن مؤّلنه المجهول قد حاول التوفيق 
بين نظر يات بر قلس ٠‏ و تعاليم «دنيس الايرو باجي» 
وميتافيزيقيا أرسطو . وان كانت روح برقلس 
غالية عليه * وهذا هو رأي « دوهيم » الذي يتابع 
فيه « رافيسون » ٠‏ ويقترب من ذلك «١‏ فاشرو » 
الذي يرى أن ال"تاب راجع الى عهد متأخر نسبيا 
من عهود الاقلاطو نية المحدثة . تم فيه المزج بين 
الافكار المشائية والتعاليم الافلاطونية ٠‏ 

وانطلاقا من هذه الآراء المتياينة يمكننا أن 
نجعلها في فرعين كبيرين : فرع يرد الكتاب الى تعاليم 
أفلوطين ذاته 2 ويرى أن محتوياته اما دروس 
مباشرة ألقاها أفلوطين . واما مقتطفات من 
التساعيات أضيفت اليها بعض التعليقات ‏ والفر ع 
الآخر يقول بابتعاد الكتاب عن تعاليم أفلوطين , 
وبأنه أقرب الى العهود المتأخرة من الافلاطونية 
المحدثة 2 وخاصة ذلك المهد الذي ظهر فيه بر قلس, 
أو الذي تم فيه امتزاج التراث المشائي بالتعاليم 
الأفلاطو نية المحدثة ٠‏ 

والرآأى الذي يفضله الدكتور زكريا هو الر أي 


.87 .م ,ااا 70006 ,..أقه أوالل أهقرهولاء8 )١(‏ 


اف 


الأول ٠ )١(‏ لأن كتاب الر بوبية أو الاثولوجيا هو 
مجموعة من المقتطفات المستمدة من التساعيات ٠»‏ 
وان كانت قد أضيفت اليها يعضضن التعليقات على 
يسحاقيها »'الثاى يعمل لها رسيا خاضا : ينا كان 
مناظرا لترتيب الدروس الشفهية التي كان يلقيها 
أفلوطين ٠‏ 


ولكنه يرى أنه حتى يؤيد هذا الرأي , لا بد له 
من أن يرد على الرأي المضاد بفرعيه : الفرع الذي 
ينسبه الى الافلاطونية المتأخرة التي تأثرت 
بامسائنة ه والتيع الذي بنتسية ال بجر تالس رن مضي 
المذاهب التي ارتبطت به . 


« أما الذين أرادوا أن ينسبوا الكتاب الى عصر 
متأ خر “من:«عغضون الاقلاطونية المحدكة + على آمناسن 
ظهور بعض الافكار الأرسطية . فيرد عليهم بأنه 
ليس ثمة ما يدعو الى أن نرجع الى عصر متأخر من 
عصور الافلاطونية حتى نهتدي الى نزعات مشائية ٠‏ 
اذ أن عصصر أفلوطين ذاته كان يتصف بالتعمق في 
دراسة أرسطو بجانب أفلاطون ؛ بل ان الافلاطو نية 
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المتوسطة ‏ التي سبقت الافلاطونية المحدثة ب قد 
امتزجت فيها النزعة المشائية مع الافلاطونية ٠٠٠‏ 
ويكفني كل الكفاية لتفسير ظهور هذه اللمحات 
المشائية أن يكون الكتاب من جمع أحد تلاميذ 
أفلوطين المباشرين ٠‏ الذدين عرفوا باطلاعهم على 
تعاليم أرسطو ٠‏ مثل فورفوريوس ٠ )١(‏ 


آما القول بأن الكتاب لا يمكن أن يرجع الى 
أفلوطين ٠‏ وانما الى بيرقلس أو على الأقل الى توفيق 
بينه وبين ميتافيزيقا أرسطو ومذهب دنيس 
الايروباجي . وهو الرأي الذي نادى به رافيسون 
ومن بعده دوهمء فيحتاج الى مناقشة أكثر تفصيلا 2 
ما دمنا ترمي الى أن نثبت في النهاية أن ذلك الكتاب 
قد استمد من أفلوطين مباشرة ٠‏ 

أما أوجه الاختلاف بين آراء كتاب الأثولوجيا , 
وبين آراء أفلوطين ‏ كما يرى القائلون بأن الكتاب 
لايمكن أن يرد الى أفلوطين مباشرة ‏ فمن أهمها 
أن كتاب الأثولوجيا يجاري يرقلس حين دضع بين 
الواحد والعقل الاول وسطا هو الوجود الذي تستمد 


(؟) التساعية الرابعة لافلوطين ص ١66‏ . 
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منه كل الاشياء وجودها . وان كان كتاب الأثولوجيا 
لم يستخدم لفظ «٠‏ الوجود » بل تحدث عن الكلمة 
الالهية ٠ )١(‏ وعلى أية حال فقد قال مؤلف ذلك 
الكتاب بميد!أ متوسط بين الواحد والمقل + بينما 
رأى أفلوطين أن المقل يلي الواحد مباشرة ٠‏ ولم 
يجمل بينهما وسطا ٠‏ كما أن مؤّلف الأثولوجيا قد 
أكد الصلة الوثيقة بين الكلمة الالهية وبين الله , 
أو الواحد . وكاد أن يجملهما حقيقة واحدة ,2 
ومعنى ذلك أن الكلمة الالهية فوق العقل الاول ٠‏ 
ومع ذلك فان « دوهم » يعترف بأن كاتب الأثولوجيا 
يورد أحيانا تن تيب المباديء على النحو الآتي : 
الله » ثم الكلمة . ثم العقل ٠‏ وتليه النفس الكو نية 
والطبيعية ٠‏ وأحيانا أخرى يرتبها على النحو 
الآتي : الله . العقل ٠‏ النفس الكونية . الطبيعة ٠‏ 
أى أنه أحيانا يضصع الكلمة الالهية ضمن المبادي ,2 
وأحيانا أخرى ينفلها ٠‏ ويستنتج « دوهم » من 
ذلك أن كاتب الأثولوجيا يجمل الكلمة أحيانا في 
هوية مع الله وأحيانا يفصلها عنه : 
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القائلون يأن كتاب الأثولوجيا لا يمكن أن يكون قد 
ألف أو جمع نقلا عن أفلوطين ٠‏ انما لا بد آن يكون 
قد ظهر على يد أحد الأفلاطو نيينالمحدثين في عصر 
متأخر نسبيا »2 يكون قد تأثر بالآراء المسيحية2, 
وخاصة فكرة الكلمة الالهية » وخير من يصلح لذلك 
برقلس » )١(‏ * 

وبعد أن يحلل الدكتور زكريا كيفية وصول 
الكلمة الى هذا الكتاب في ترجمته اللاتينية » يرى 
أن وجود هذا المصطلح . أي « الكلمة » ليس الا 
ترجمة للفظ يوناني «0985ا» الذي يعني العقل 
والكلمة معاء والذي كان يستخدمه أفلوطين كثيرا , 
ولم يكن عند أفلوطين راجما الى تأثره بتعاليم 
نتشيغية على الاطلاق: : 

ويخلصس من كل هذا النقاش والجدل الى 
النتيجة التي قال بأنه ليس ثمة ما يدعو الى الاعتقاد 
بوجود آراء في كتاب الأثولوجيا تختلف اختلافا 
أساسيا عن آراء أفلوطين ٠‏ وليس معنى هذا أن 
الكتاب لم يتضمن الا آراء أفلوطين وحدها ءفالواقع 
أن تعاليم أرسطو كانت شائعة بين تلامين أفلوطين2 


. ١660 التساعية الرابعة لافلوطين ص‎ )١( 
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ولكن الكتاب مجموعه مأخوذ عن أفلوطين 2 مع 
بعضص الشرو حو التعليقات التي أضافها تلاميذه([١) ٠‏ 
ويكفينا لتد عيم هذآأ الرأي . أن نأتي بالدليل 
الأثولوجيا وتساعيات أفلوطين ٠», ٠٠٠‏ 
وما دمنا نتحدث عن «٠‏ الأثولوجيا » لا بد لنا 
من أن نقدم بعض القطع المختارة منها تنويرا 
للأذهان وزيادة في الفائدة ٠‏ 


الميمر الأول فى النفس : 

ه أما بعد ! اذ قد بان وصح أن النفس ليست 
بجرم وأنها لا تموت ولا تفسد ولا تفنى 2 بل هي 
باقية دائما ٠‏ فانا نريد أن نفحص عنها أيضا 
كيف فارقت العالم العقلي وانحدرت الى هذا العالم 
الحسي الجسماني فصارت في هذا البدن الفليظ 
السائل الواقع تحت الكون والفساد ‏ فنقول ان 
كل جوهر عقلي فقط ذو حياة عقلية لا تقيل شيئا 
من الآثار . فذلك الجوهر ساكن في العالم )١(‏ 


. ١68 التساعية الرابمة لافلوطين ص‎ )١( 
.)١5--148( (؟) افلوطين عند المرب من‎ 


1 


العقلي ثابت فيه » دائم لا يزول عنه ولا يسلك الى 
موضع آخر لأنه لا مكان له يتحرك اليه غير مكانه . 
ولا يشتاق الى مكان آخر غير مكانه ٠‏ وكل جوهر 
عقلي له شوق ما فذلك الجوهر بعد الجوهر الذي 
هو عقل فقط لا شوق له ٠‏ واذا استفاد المقل 
شوقاماء سلك بذلك الشوق الى مسلك ما ولا يبقى 
في موضعه الاول ٠‏ لأنه يشتاق الى الفعل كثيرا والى 
زين الاشياء التي رآها في المقل ٠‏ كالمرأة التي قد 
اشتملت وجاءها المخاض بوضع ماف يطنها ‏ كذ لك 
المقل :اذا تسوق ضور الشوق للمشتاق البهءال 
أن يغرج الى الفعل بما فيه من الضرورة غ ويحرص 
على ذلك حرصا شديدا ويتمخغض فيخرجها الى 
الفعل لشوقه الى العالم الحسي ٠‏ 

والعمقل اذا قبل الشوق سفلا تصورت النفس 
منه ٠‏ فالنفس اذن انما هي عقّل تصور بصورة 
الشوق ٠‏ غير أن النفس ريما اشتاقت شوقا كليا , 
وربما اشتاقت شوقا جزئيا ٠‏ فاذ! اشتاقت شوقا 
كليا صورت الصور الكلية فعلا ودبرتها تدبيرا 
عقليا كليا من غير أن تفارق عالمها الكلى ٠‏ واذا 
اشتاقت الى الاشياء الجزئية التى هي صور لصورها 
الكلية زينتها وزادتها نقاوة وحسنا وأصلحت ما 
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عرض فيها من خطأ ودبرتها تدبيرا أعلى وأرفع 
من تدد بير علتها القريبة التي هي الأجرام السمائية ٠‏ 
فاذا صارت النفس في الاشياء الجزئية لم تكن 
محصورة فيها » أعني أنها لا تكون في الجسم كأنها 
محصورة فيه . بل تكون فيه وخارجة عنه ٠‏ وريما 
كانت النفس في جسم ؛ وريما كانت خارجة من 
جسم - وذلك أنها لما اشتاقت الى السلوك والى أن 
تظهر أفاعيلها . تحركت من العالم الاول أولا , 
ثم الى العالم الثاني ثم الى العالم الثالث - غير أنها 
وان تحركت وسلكت من عالها الثاني الى العالم 
الثالث فان العقل لم يفارقها ٠‏ وبه فعلت ما فعلت - 
غير أن النفس ‏ وان كانت فعلت ما فعلت فعلتها 
المكل فاق لمعن ال حيرم كانه المعلى العالن 
الشريف ٠‏ وهو الذي فعل الأفاعيل الشريفة الكريمة 
العجيبة بتوسط النفس », وهو الذي فعل الخيرات 
في هذا العالم الحسي ٠‏ وهو الذي زين الاشياء بأن 
صير الاشياء منها دائم ومنها دائر . الا أن ذلك 
انما كان بتوسط النقس ٠‏ وانما تفمل النفس 
أفاعيلها به لأن العقل آنية دائمة ففعله دائم ٠‏ 
وأما نفس سائر الحيوان فما سلك منها سلوكا خطأ 
فانها صارت في أجسام السباع . غير أنها لا تموت 
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ولا تفنى اضطرارا ٠‏ وان ألفي في هذا العالم نوع 
آخر من أنواع النفس قائما هو من تلك الطبيعة 
الحسية ٠‏ وينيفي للشيم الكائن من الطبيعة الحسية 
أن يكون حيا أيضا » وأن يكون علة حياة للشيء 
الذي صار اليه ٠ )١(‏ وكذلك أنفس النبات كلها 
حية » فان الانقس كلها حية انبعثت من بدء واحد , 
الا أن لكل واحد منها حياة تليق به وتلائمه ٠‏ وكلها 
جواهر ليست بأجرام ولا تقبل التجزئة ٠»‏ فأما نفس 
الأئسسان فاته ذات اجواء خلاقة * شاتية + وتوا ننة: 
ونطقية ٠‏ وهي مفارقة البدن عند انتقاضه وتحلله, 
غير أن النفس النقية الطاهرة التي لم تتدنس ولم 
تتسخ بأوساخ البدن اذا فارقت عالم الحس فانها 
مترجم ال حلكه الدواهن مرهما ول طيك: وها 
السن + وآنا الى قن اتصلت باليدن وحضعت لء 
وصارت كأنها بدنية لشدة انغماسها في لذات البدن 
وشهواته ٠‏ فانها اذا فارقت البدن لم تصل الى 
عالمها الا بتعب شديد حتى تلقي عنها كل وستم 
ودنس علق بها من اليدن ٠‏ ثم حينئذ ترجع الى 
عالمها الذي خرجت منه من غير أن تهلك آنية من 
الآنيات لأنها آنيات حق لا تدش ولا تهلك كما قد 


)١(‏ أفلوطين عند المرب ص ١95(‏ دا.؟"'). 
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قلنا مرارا ٠‏ وأما ما كان ينبفي أن نذكره للذين 
لا يقبللمون الاشياء الا بقياس و برهان فقّد فرغنا من 
ذكره بكلام موجن على حقه وصدقه ٠‏ وأما الاشياء 
التي ينبغي أن نذكرها للذين لا يصدقون بالأشياء 
الا بمباشرة الحس , فنحن ذاكروها وجاعلوها 
مبتدأ قولنا في الشيء الذي قد اتنق عليه الأولون 
والآخرون ٠‏ وذلك أن الأولين قد اتفقوا على أن 
النفس اذا صارت دنسة وانقادت للبدن في شهواتها 
حل عليها غضب من الله ٠‏ فيحرص المرء عند ذلك 
أن يرجع عن أفعاله البدنية ويبفض شهوات اليدن 
ويبدأ يتضرع لله ويسأله أن يكفر عنه سيئاته 
ويرضى عنه ٠‏ وقد اتفق على ذلك أفاضل الناس 
وأرذالهم 2 واتة تفقوا أيضا أن يترحموا على أمواتهم 

والماضين من أسلافهم ويستففروا لهم ٠‏ ولو 30 
يوقنوا بدوام النفس وأنها لا تموت ٠‏ لما كانت هذه 
عادتهم ولما صارت كأنها سنة طبيعية لازمة مضطرة ٠‏ 
وقد ذكروا أن كثيرا من الانفس التي كانت في هذه 
الأبدان وخرجت منها ومضت الى عاللمها لا تزال 
مغفرثة لمن استفاث بهأ ٠‏ والدليل على ذلك الهياكل 
التى بنيت وسميت يأسمائها فاذا أتاها المضطسر 
أغائوه ولم يرجموه خائبا ٠‏ فهذا وشبهه يدل على 


م1 


أن النفس التي مضت من هذا العالم الى ذلك العالم 
تمت ولم تهلك ؛ لأنها حية بحياة باقية لا تبيد 

ولا تننى (1) » ٠‏ 

الميمر الرابع في شرف عالم العمل وحسنه : 

ه ونقول : ان من قدر على خلع بدنه وتسكين 
حواسه ووساوسه وحركاته كما وصفه صاحب 
الرموز من نفسه . قدر أيضا في فكرته على الرجوع 
الى ذاته والصعرد بعقله الى العالم العقلى فيرى 
حسنه وبهاءه ١‏ فانه يقوى على أن يعرف شرف 
العمقل و نوره وبهاءه ٠‏ وأن يعرف قدر ذلك الشيء 
الذى دو نرت المقل وهو تور لقان اورخس كر 
حسن وبهاء كل يهاء ٠‏ قتريد الآن أن نصف حسن 
العقل والعالم العمقلي وبهاءه على نحو قوتنا 
واستطاعتنا . و كيف الحيلة في الصعود اليه والنظر 
الى ذلك البهاء والحسن الفائق ٠‏ 

فنقول : ان العالم الحسي والمالم العقلي 
موضوعان أحدهما ملازم للآاخر ٠‏ وذلك أن العالم 


المقلى محدث للعالم الحسي » والعالم العقلى مفيد 


. ؟١ أفلوطين عند العرب ص‎ )١( 
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فائن على 'النال العسىئ: + والعالم السى مسكقية 
قابل للقوة التي تأتيه من العالم العقلى ٠‏ ونحن 
ممثلون هذين العالمين وقائلون انهما يشيهان 
حجر ين ذوي قدر من الاقدار , غير أن أحد الحجرين 
لم يهندم ولم توش فيه الصناعة البتة ٠‏ والآخر 
مهندم وقد أثرت فيه الصناعة وهيأته هيئة يمكن 
أن تنتقش فيه صورة انسان ما أو صورة بعضص 
الكواكب . أعني تصور فيه فضائل الكواكب 
والمواهب التى تفيض منها على هذا العالم ٠‏ فاذا 
فرق بين الحجرين فضل الحجر الذي أثرت فيه 
الصناعة وصورته بأفضل الصور وأحسن الزينة ‏ 
من الععر الدى ل يكل من حكية السداعة حدتما 
البتة فيه ٠‏ وانما فضل أحد ال«هجرين على الآخر 
لا بأنه حجر لأن الآخر حجر أيضا »؛ لكنه انتما 
فضل عليه بالصورة التي قيلها من الصناعة ٠‏ وهذه 
الفبووة الى أحدثكها المنباء” ل الس ل تكن فى 
الهيولى ٠‏ لكنها كانت في عقل الصانع الذي توهمها 
وعقلها قيل أن تصير في الحجر . والصورة كانت في 
الصائع ليس كما نقول ان للصانع عينين ويدين 
ورجلين ٠‏ لكنها كانت فيه بأنه عالم بتلك الصورة 
الصتاعية التي أحكمها وصار يعمل بها ويوش في 


العناصر آثارا جسنة وصورا قائقة )١(‏ - 


فان كان هذا هكذ! . قلنا ان الصورة التسي 
احدثها الصانع في الحجر كانت في الصناعة أحسن 
وأفضل مما في الصائع . والصورة التي في الصناعة 
ليست هي التي أتت الى الحجر بنفقسها فصارت قيه: 
بل تبقى ثابتة في الصناعة وتأتي منها صورة أخرى 
الى الحجر هي أقل وأدنى حسنا يتوسط الصانع , 
ولا الصورة التي في الصناعة صارت في الحجص. نقية 
محضة على نحو ما أرادت الصناعة التى هي نفس 
الصانع ٠‏ لكنها انما حصلت في الحجر على نحو قبول 
الحجر أشر. الصنعة ٠‏ فالصورة في الحجر حسنة 
نقية » غير أنها في الصناعة أحسن وأتقن وأكرم 
وأفضل جدا وأشد تحقيقا من اللاتي في الحجى ٠‏ 
وذلك أن الصورة كلما انبسطت في الهيولى فعلى 
قدر ذلك الانيساط يكون ضعفها وقلة صدقها عن 
الصورة التي تبقى في الهيولى واحدة لا تقارقه ,2 
وذلك أن الصورة التي انتقلت من حامل الى حامل , 
أي اذا امتثلت في حامل ؛ ثم من ذلك الحامل الى حامل 
آخر ‏ ضعف وقل حسنها والصدق فيها ٠‏ وكذلك 


. ) أفلوطين عند العرب ض (5ه  لاه‎ )١( 


ه١‎ 


القوة اذا صارت في قوة أخرى ضعفت , والحرارة 
اذا صارت في حرارة أخرى ضعفت , والحسن اذا 
صار في حسن آخر ومثل فيه من حسن آخر. قل حسنه 
ولم يكن مثل الاول في حسنه 2٠‏ ونقول يقول وجيز 
مختصر : ان كان كل فاعل هو أفضل من المفعول , 
فكل مثال هو أفضل من الممثول المستفاد منه ٠-وذلك‏ 
أن الموسيقار انما كان من الموسيقية . وكل صورة 
حيظة: اننا "كانك: من .ضورة تيلها بوباعلن سوبا 
وذلك اننا أن كانت -سورة: سحافة 'فاننا كانت 
من الصورة التي في عقل الصانع وفي علمه وان 
كاتك سو نه طنيفة تابنا" كا نت :ون سيره مقاية 
هي قبلها وأولى منها ٠‏ فالصورة الأولى العقلية هي 
أفضل من الصورة الطبيعية ٠‏ والصورة الطبيعية 
هي أقضل من الصورة التى في علم الصانع , 
والصورة المعقولة التي في الصانع هي أفضل وأحسن 
من الصورة المعمولة : فالصناعة انما تتشبه 
بالطبيعة . والطبيعة تتشيه بالمقل ٠‏ 

فان قال قائل : فان كانت الصناعة تتشبه 
بالتلنشة قبا وامة العمافة واتهت الطبيفة انها 
تتشبه بالطبيعة في أعمالها ‏ قلنا له : انه ينبغي 
اذن أن تدوم الطبيعة لأنها تتشبيه في أفاعيلها بأشياء 


فى 


أخرى . أي بالعقلية التي فوقها وأعلى منها - 
ونقول.: ان الصناعة اذا أرادت أن تمثل شيئا لم 
تلق يصرها على المثال فقط وتشيه علمها به . لكنها 
ترقى الى الطبيعة فتأخذ منها صفة المثال ,. فيكون 
حينئذ علمها أحسن وأتقن ٠‏ وربما كان الشيء 
الذي تريد الصناعة أن تأخذ رسمه وصنعته ‏ 
وجدته ناقصا أو قبيحا فتتممه وتحسنه * وانمأ 
كان يقوي الصناعة أن تفعل ذلك بما جعل فيها 
من الحسن والجمال الفائق ٠‏ فلذلك تقدر أن تحسن 
القبيح وتم الناكقص على نحو قبول العنصر الذي 
يقبل اثارها )1 1 والدليل على صدق ما قلنأا 
فيدياس الصانع )١(‏ : فاته لما آراد أن يعمل صتم 
المشتري لم يرق فى شيء من المحسوسات ولم يلق 
بصره على شيء يشبه به علمه ٠‏ لكنه ترقى توهمه 


. أفلوطين عند العرب هن 8ه‎ )١( 

(؟) وهو فيديانن ( حوالي سنة ..ه ق.م ) ابن 
كونيكس © من اكير الفتانيع :فى آتينة © كان رسام ومعنار ا > 
ولكنه يرز خصوصا واشتهر بالنحت » ومن أشهر تمائيله ثلاثه 
والذهب »© ومن ابرع تمائيله تمثال ضخم وضع أيضا بالعاج 
والذهب للاله زيوس ( المشتري ) اقيم في أولومبيا » وهو الذي 
يكس اليه المؤلف ها هنا . 


رفن 


فوق الاشياء المحسوسة ,2 فصور المشتري بصورة 
حسنة جميلة فوق كل حسن وجمال في الصور 
الحسنة + فلو أن المشتري أراد أن يتصور بصورة 
مق الميوى البقم حك اأبساونا ليقي الا السورة 
التي عملها فيدياس الصانع ٠‏ 

ونحن تاركون الصناعات ها هنا . ونذكر أعمال 
الطبيعة التي أتقنت عملها وقويت على صنمة 
الهيولى » وصورت فيها الصور الجميلة الحسنة 
الشغريفة التي آرادتها ٠‏ وليس حسن الحيوان 
وجماله الدم ٠‏ لأن الدم في كل الحيوان سواء 
لا تفاش نية ويل يق الحيران يكون «اللسون 
والشكل والجيلة المعتدلة , فأما الدم فانه ميسوط 
وكأنه الهيولى لأيدان الحيوان ٠‏ فان كان الدم 
هيولى لأبدان الحيوان وهو مبسوط لا شكل فيه 
ولا جبلة ‏ فمن أدن يفلهر حسن الأنثى وآثاره على 
البصر ١‏ التي من أجلها اضطرمت الحرب بين 
اليونانيين وأعدائهم سنين كثيرة ؟ ومن أين صار 

حسن الزهرة في بعض النساء ؟ ومن أين صار بعض 
الثاى عونا يلا لا يعني الناعلن دن النظى ا ليه؟ 
وف انق 'عنان سال الرؤها تق فاته يفنا لق اراد 
أحد هم أن يتراءى لى ني بصورة فائقة لا يوصف 
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حسنها ؟ أفليس هذه الصورة التي ذكرنا انما تأتي 
من الفاعل على المفعول, كما تأتي الصورة الصناعية 
فر الضاتع الى الاشياء المصتوعة ؟ فان كان هذا 
هكذ! . قلنا ان الصورة المصنوعة حسنة . وأحسن 
فنها "الضونة الطبيعية المحمؤلة ق: الهيوق. + .وام 
الصورة التي ليست في الهيولى ٠‏ لكنها في قوة الفاعل. 
فهي أكثر حسنا وأبهى بهاء ٠‏ لأنها هي الصورة 
الأولى ولا هيولى لها ٠‏ والدليل على ذلك ما نحن 
ذاكرون من أنه لو كان حسن الصورة انما يكون 
من قبل الجثة التي تحمل الصورة بأنها جثة » لكانت 
المسورة ‏ كلما عظمت الحثة التي تحملها ‏ أكثر 
حسنا وتشويقا للناظرين اليها منها اذا كانت في جثة 
صغيرة ٠‏ وليس ذلك كذلك . بل اذا كانت الصورة 
الواحياة (عقة تسر :و الأشرى ل :عظطيمة مجر كت 
النفس إلى النظر اليهما بحركة سواء ٠‏ فان كان 
هذا هكذا ء قلنا انه لا ينيفغي أن يجعل جاعل حسن 
الصورة من قيل الجثة الحاملة . بل ائثما يكون 
حسنها من قبل ذاتها فقط ٠‏ والدليل على ذلك أن 
الشيء ء ما دام خارجا منا ء فلسنا ثراه , واذا صار 
داخلا فينا 2 رأيناه وعرفتاه ٠‏ وائما يدخل فينا من 
طريق البصير ٠‏ واليصر لا ينال الا صورة الشيم 


6 


فقط . فأما الجثة فليس ينالها ٠‏ فقد بان اذن أن 
حسن الصورة لا يكون بالجثة الحاملة لها . بل انما 
يكون بنفس الصورة فقط ٠‏ ولا يمنع كبر الجثة 
صورتها أن تصل الينا من تلقاء أبصارنا ,2 ولا 
صفر الجثة ٠‏ وذلك أن الصورة اذا جاءت الى البصر 
حدثت الصورة التي صارت فيها وصورها ٠و‏ نقول 
ان الفاعل اما أن يكون قبيحا . واما أن يكون 
حسنا . واما أن يكون بينهما + فان كان القاعل 
قبيحا لم يعمل خلافه . وان كان بين الحسن والقبيح 
لم يكن بأحرى أن يفعل أحد الأمرين دون الآخر , 
وان كان حسنا كان فعله حسنا أيضا ٠‏ فان كان 
هذ لعل عا وفةةا وو كاتكه الططبينة ضيه : 
فبالحري أن تكون أغمال الطبيعة أكثر حستا ء 
وانما خفي عنا حسن الطبيعة لأنا لم نقدر أن نيصر 
ياطن الشيء ولم نطلب ذلك ٠‏ لكنا ائما تيسصى 
خارح الشيء وظاهره ونعجب من حسنه + ولو 
حرصنا أن نرى باطن الشيء ٠‏ لرفضنا الحسن 


الخارج واحتقر ناه ولم نمجب منه )١(‏ . 
والدليل على أن باطن الشيء أحسن و أفضل من 
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خارجه الحركة . لأنها تكون في باطن الشيء ٠‏ ومن 
هناك ابتداء الحركة ٠‏ ومثل ذلك المرئي الذي ترى 
صورته ومثاله ٠‏ فانه اذا رأى الناظر صورته لم 
يعلم من الذي صورها . فترك النظر بالصورة 
وطلب أن يعرف المصور ء فالمصور هو الذي حر كه 
للطلب فهو يأتيى عنه ٠‏ فأما صورته الظاهرة فلم 
يطلب ٠‏ وكذلك باطن الشيء ٠‏ وان كان لا يقع 
تحت أيصارنا . فانه هو الذي يحركنا ويهيجنا 
للطلب والفحص عن الشيء ما هو ٠‏ فان كانت 
الحركة انما تبدأ من باطن الشيء » فلا محالة حيث 
الحركة فهناك الطبيعة . وحيث الطبيعة فهناك 
العقل الشريف . وحيث فعل الطبيعة فهناك الحسن 
والجمال ٠‏ فقد بان أن باطن الشيء أحسن من 
لا هيه كينا "بيقا و اذ فهنا و تقول - | تااقة انحن 
الصورة الحسنة في غير الأجسام مث لالصور التعليمية 
فأنهة الست لجتسسانة: لكنها شكال ذوات عمال 
فقط , ومثل الصور التي تكون في المرء المزوق ومثل 
الصور التى في النفس ٠‏ فانها الصورة الحسنة حقا , 
أعنى صور النفس : الحلم والوقار وما يشبههما ٠‏ 
فانك ربما رأيت المرء حليما وقورا فيعجيك حسنه 
من هذه الجهة ٠‏ فاذا نظرت الى وجهه رأيته قبيحا 
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سمجا فتدع النظر الى صورته الظاهرة وتنظر الى 
صورته الباطنة فتمجب منها ٠‏ فان لم تلق بصرك 
الى باطن المرء وألقيت بصرك الى ظاهره لم تر 
صورته الحسنة » بل ترى صورته القبيحة فتنسبه 
الى القيح ولا تنسبه الى الحسن فتكون حينئذ مسيئا 
لأنك قضيت عليه بغير الحق . وذلك أنك رآأيت 
ظاهره قبيحا فاستقبحته . ولم تر حسن باطنه 
فتستحسنه ٠‏ وائما الحسن الحق هو الكائن في باطن 
الشيء لا في ظاهره ٠‏ وجل الناس انما يشتاق الى 
الحسن الظاهر ولا يشتاق الى الحسن الباطن فلذلك 
لا يطليونه ولا يفحصون عنه . لأن الجهل قد غلب 
عليهم واستغرق عقولهم ٠‏ فلهذه الملة لا يشتاق 
الناس كلهم الى معرفة الاشياء الحقية , الا القليل 
منهم اليسير ٠‏ وهم الذين ارتمّعوا عن الحواس 
وصاروا في حيز العقل ؛ فلذلك فحصوا عن غوامضص 
الاشياء ولطيفها . واياهم أردنا في كتاينا الذي 
سميناه ه فلسفة الخاصة » ء اذ العامة لم تستأاهل 
هذا ولا بلغته عقولهم ٠‏ قان قال قائل : انا تجد 
في الاجسام صورا حسنة ‏ قلنا : ان تلك الصورة 
انما تنسب الى الطبيعة . وذلك أن في طبيعة الجسم 
غسينا نا مغن أن الحعسن الذي فق النقسسن الفسلن 


همه 


واكزم هن اسن الذى ان الفلنيية و انب كيان 
الحسن الذي في الطبيعة من الحسن الذي في النفس - 
وانما يظهر لك حسن النفس في المرء الصالح , لأن 
المرء الصالح اذا ألقى عن نفسه الاشياء الدنية 
وزين نفسه بالأعمال المرضية أفاض على نفسه 
النور الاول من نوره وصيرها حسنة بهية ٠‏ فاذا 
ا ل ل 
الحسن ولم تحتج في علم ذلك الى القياس . لأنها 
تعلمه بتوسط المقل » والنور الاول ليس هو بنور 
في شيء ٠‏ لكنه نور وحده ٠‏ قائم بذاته ٠‏ فلذلك 
صار ذلك |اانور ينير النفس بتوسط العقل بغير 
تاق كفيقات: النار:وغرها من الأاقياء الفاعلة . 
فان جميع الاشياء القاعلة انما أفاعيلها بصفات 
فيها لا بهويتها ٠فأما‏ الفاعل الاول فانه يفعل الشيء 
بغر صفة من الصفات » لأنه ليست فيه صفة البتة » 
لكنه يفعل يهويته . فلذلك صار فاعلا أولا . وفاعل 
الحسن الاول الذي في العقل والنفس ٠‏ فالفاعل 
الاول هو فاعل العقل الذي هو عقل دائم » لا عقلناء 
لأنه ليس بعقل مستفاد ٠‏ وليس هو مكتسبا ٠‏ 
ونحن ممثلون ذلك , غير أنا ان جعلنا مثالنا مثالا 
حسيا , لم يكن ملائما لما نريد أن نمثله به ٠,‏ لأن 
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كل مثال حسي انما يكون بالأشياء الحسية الدائرة, 
والاشياء الدائرة لا < تقدر على حكاية ا الشيء 
الدائم » فينبغي أن نجعل مثالنا عقليا ليكون ملائما 
للشيء الذي أردنا أن نمثله » فيكون حينئذ كالذهب 
الذي مثل بذهب آخر مثله » غير أنه ان آلقى الذهب 
الذي كان مثالا وسخا مشويا ببعض الاجسام الدنسة 
نكي وعلس ناما بلعل + ناما بالقول"* فنقول:: 
ان الذهب الجيد ليس هو الذي نرى فى ظاهير 
الأجسام , ولكنه الخفي الباطن في الجسم 2 ئم 
نصفه يجميع صفاته ٠‏ وكذلك ينبغي أن تقعل اذا 
أردنا تمثيل الشيء الاول بالعقل ٠‏ وذلك أنا لا 
تأخذ المثال الا من العقل النقي الصافي ٠‏ فان أردت 
أن تعرف العقل النقى الصافي من كل دنس ٠‏ قاطلبه 
من الاشياء الروحاتية » وذلك أن الروحانية كلها 
ان 0ه واي السو عدا لل د ل 
فلذلك صارت الروحانية كلها عقولا بحق ٠»‏ وفعلها 
فعل واحد » وهو أن تنظر. فتصير اليها 2 وأيضا 
كان الناظر. يشتاق الى النظر اليها . لا لأن لها 
اجبنانا لكن. بانها عقول ضافية نية + والتناظ 
يشتاق الى النظر الى المرء الحكيم الشريف ء لا من 
أعل. خم عنيمة :وداه ٠‏ لكن من اجن قله 
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وعلمه . وان كان هذا هكذا ء قلنا ان حسن 
الروحانيين فائق جدا : لأنهم يعقلون عقلا دائما 
لا بتصرف الحال مرة : نعم ! ومرة : لا ! وعقولهم 
ثابتة ثقية صافية لا دنس فيها البتة ٠‏ فلدذلك 
عرفوا الاشياء التي لهم 2 خاصة الشريعة الالهية 
التي لا يعقل ولا ييصر فيها شيء سوى العقل 
وحده 0م . 


والروحاتيون أصناف : وذلك أن منهم من 
سكن السماء التي فوق هذه السماء النجومية , 
والروحاثيون الساكنون في تلك السماء كل واحد 
منهم في كلية قلك سمائه , الا أن لكل واحد منهم 
موضعا معلوما غير موضع صاحيه » لا كما تكون 
الاشياء الجرمية التي في السماء لأنها ليست يأجسامء 
ولا تلك السماء جسم أيضا ٠‏ قلدذلك صار كل 
واحد منهم في كلية تلك السماء ٠‏ و تقول : ان من 
وراء هذا العالم شماء و آرهما وبحرا وحيواتا 
وشاتا وئاسا سماويين »2 وكل من في هذا العالم 
سمائي » وليس هناك شيء أرضي البتة ٠‏ 
والروحائيون الذين هناك ملائمون للانس الذي 
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هناك ؛ لا ينفر يعضهم من بعضضي . وكل واحد 
لا ينافي صاحبه ولا يضاده 2 بل يستريح اليه : 
وذلك أن مولدهم من معدن واحد 2 وكقرارهم 
وجوهرهم واحد ٠.‏ وهم ييصرون الاشياء التي لا 
تقع تحت الكون والفساد ٠‏ وكل وأحد منهم يبصى 
ذاته في ذات صاحبه ٠‏ لأن الاشياء التي هناك نيرة 
مضيكئة . وليس هناك شيء مظلم البتة » ولا شيء 
جاسيا لا ينطيع » بل كل واحد متهم تير ظاهر 
لصاحبه ٠‏ لا يخفى عليه منه شيء ؛ لأن الاشياء 
هناك ضياء في ضياء ٠‏ فلذلك صارت كلها يبصر 
بعضها بعضا ٠»‏ ولا يخفى على بعض شيء مما في 
بعض البتة . اذ ليس نظرهم بالأعين الدائرة 
الجسدانية الواقعة على سطوح الاجرام المكونة , 
بل انما نظرهم بالأعين العقلية والروحانية التي 
اجتمع في حاستها الواحدة جميع القوى التي للحواس 
الخمس مع قوة الحاسة السادسة بل الحاسة السادسة 
هناك مكتفية ينفسها مستفنية عن التفريق في 
الآلات اللحمية . اذ ليس بين مركز دائرة العقل 
وبين مركز دائرة أيماده أبعاد مساحية ولا خطوط 
خارجة عن المر كن الى الدائرة : لأن هذا من صفات 
.الأشكال الجرمية ٠‏ فأما الاشكال الروحانية فبخلاف 
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ذلك , أعني أن مراكزها والخطوط التي تدور 
عليها واحدة ليس بينها أبعاد )١(‏ » . 


ومن الميمر العاشر في العلة الأولى نقتطف باب من 
النوادر : 


« وتقول ان في المقل الاول جميع الاشياء , 
وذلك لأن الفاعل الاول أول فعل فعله ب وهو 
العقل ‏ فعله ذا صور كثيرة وجعل في كل صورة 
منها جميع الاشياء التي تلائم تلك الصورة “وانما 
فعل الصورة وحالاتها معا لا شيئًا بعد شيء بل 
كلها معا وفي دفعة واحدة . وذلك أنه أبد ع الانسان 
العقلي وفيه جميع صفاته الملائمة له معا ولم يبدع 
بعض صفاته أولا وبعض صفاته آخرا كما يكون 
في الانسان الحسي ٠‏ لكنه أبدعها كلها معا في دفعة 
واحدة ٠‏ فان كان هذا هكذا . قلنا ان الاشياء 
التي في الانسان كلها ها هنا قد كانت أولا لم تزد 
فيه صفة لم تكن هنأك البتة ٠‏ والانسان في العالم 
الأعلى تام كامل » وكل ما يوصف به لم يزل فيه ٠‏ 

فان قال قائل : ليست صفات الانسان الأعلى 
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كلها فيه » بل هو قايل لصفات أخرى يكون بها 
تاما ‏ قلنا : فهو اذن واقع تحت الكون والفساد , 
وذلك أن الاشياء التي تقيل الزيادة والنقصان هي 
ف عالم الكون والفساد ٠‏ واتئما صارت تقبل 
الزيادة والنقصان لأن فاعلها ناقص وهو الطبيعة , 
وذلك أن الطبيعة لا تبدع صفات الاشياء كلها معا , 
فلذلك تقبل الاشياء الطبيهية الزيادة والنقصان ٠,‏ 
وأما الاشياء التي في العالم الأعلى فانها لا تقبل 
الزيادة والنقصان لأن ميدعها تام كامل »2 وانما 
أبدع ذاتها وصفاتها معا فى دفعة واحدة .2 فصارت 
لذلك تامة كاملة ٠‏ فان كانت لذلك تامة كاملة فهي 
اذن على حالة واحدة دائمة ٠‏ دهي الاشياء كلها 
بالمعنى الذي ذكر نا آنفا ٠‏ وذلك أنه لا تذكر صفة 
فخ ضعفات: ضوزة من تلك: الصوو الأآ:وآئة تحدها 
فيه (1) ٠‏ 


ونقول : ان كل شيء واقع تحت الكون والفساد 
اما أن يكون من فاعل غير مرو . واما أن يكون هن 
فاعل لا يفعل الشيء وصفاته في دفعة واحدة , لكنه 
يفعل الشيء 557 الشيء ٠‏ فبذلك صار الشيء 
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الطبيعي واقعما تحت الكون والفساد وصار ميدأ 
كونه قبل تمامه ٠‏ فاذا صار الشيء كذلك كان 
للسائل أن يسأل : ما هو ؟ ولم هو ؟ لأن تمامه 
لا تجده في مبدئه ٠‏ فأما الاشياء الدائمة قانها لم 
تيدع بروية ولا فكرة 2 وذلك أن الدائم هو الذي 
أبدعها والدائم لا يروتى لأنه تام 2 والتام يفعل 
فعله تاما في غاية التمام ٠‏ لا يحتاج أن يزاد فيه ولا 
أن ينقص ٠‏ 


فان قال قائل : انه قد يمكن أن يفعل الفاعل 
الاول شيئًا أولا 2 ثم يزيد فيه شيئًا آخر ليكون 
أحسن وأفضل ‏ قلنا : اته ان أبدع الشيء أولا 
على حال من الحالات ثم زاد فيه شيئًا آخر وكان 
حسنا ٠‏ فقد كان الفعل الاول ليس بحسن * وهذا 
ل مليق.بالفاعل الأول أن يشهل كفلا لسن بحسن 
لأنه هو الحسن الاول الفاية في الحسن ٠‏ فان كان 
فعل الفاعل الاول حسنا + فانه لم يزل حسنا لأنه 
ليس بينه ويين الفاعل الاول وسط ء فان الاشياء 
كلها فيه ٠‏ 


فان كان هنذا هكذا! »ء قلنا ان المالم الأعلى حسن 
لأن فيه ساشضصش الاشياء ٠‏ ولنذدلك صارت الصورة 
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الأولى حسنة لأن فيها جميع الاشيام » وذلك أنك ان 
قلت : جوهصصر سيدا اما بشسسفلاه الأفياء 
وجدت ذلك في الصورة الأولى ٠‏ فمن ذلك قلنا انها 
تأمة 2 لأن الاشياء كلها توجد فيها ٠‏ فانها تمسك 
الهيولى وتقوى عليها ٠‏ وانما صارت تقوى على 
الهيولى لأنها لا تدع شيئًا منها ليس له جبلة » وانما 
كانت تضعف علما أو شيئًا آخر لو أنها تركت 
شين من الصور ول تجمله :يها مثل الفين. أو شيثا 
من سائر الاعضاء ٠‏ فلما صارت الصورة الأولى لم 
يفتها شيم من الهيولى الا وقد صورت فيه الصور 
كان للسائل أن يسأل : لم كانت العين ؟ ‏ قلنا 
لأن في الصورة الاشياء كلها ٠‏ فان قلت : ان هذه 
المشاعر انما كانت في الحي للحفظ بها من الآفات ‏ 
قلنا : انك انما عنيت بذلك أن في الصورة الأولى 
حفظ الجوهر , وهذا مما ينفع في كون الشيء 
فان كان هذا هكذا ,2 قلنا : فقّد كان الجوهر 
اذن موجودا في الصورة الأولى 2 وذلك أنهاهي 
الجوهر ٠‏ وان كان هذا هكنا . كان في الصورة 
التي في العالم الأعلى كل الاشياء التي في المالم 
الأسفل ٠‏ لأن الشيء اذا كان مع علته وفي علته 
كانت علته أيضا كلمة تامة كاملة حسنة وكان ما 
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صار جوهرا وصار هو ما هو فصار واحدا للملة 
التي تليه بغير وسط ٠‏ 


قان كان هذا على ما وصفنا . رجمنا فقلنا : 
ان كانت الاشياء كلها في الصورة العقلية وكان 
الحسن واحدا في الاشياء » لم يزل الحسن في جميع 
صورة النفس ٠‏ لأن النفس اذا كانت هناك فهي 
عقلية محضة . والعقل تام كامل في جميع الاشياء 
أولا وكان علة لما تحته ٠‏ والحال التي رأينا بها 
النفس العقلية آخرا فكانت على تلك الحال أولا 
وهي في العالم الأعلى ٠‏ وذلك أن العلة هناك واحدة 
متممة لما تحتها لأن فيها جميع الاشياء ٠‏ فلذلك 
لسنا نقول : ان الانسان هناك لم يكن الا عقليا 
فقط . فلما تاق الى عالم الكون زيد فيه الحس 
فصار حسأسا » بل كان هناك حساسا عقليا أيضا ٠‏ 


فان قال قائل : ان النفس كانت ف العالم الأعلى 
حساسة بالقوة فلما صارت في عالم الكون صارت 
حساسة بالفعل 2 وذلك أن الحس انما هو قيل 
المحسوسات ‏ قلنا : هذا محال . وذلك أنه ليس 
في العالم الأعلى شيم حساس بالقوة دائما 2 ثم 
يكون ف هذا العالم حساسا بالفعل ٠‏ وأن تكون قوة 


إ 


النفس فعلا قد صارت دنية لنزولها الى العالم ١الأسفل‏ 
الدنيء ."0 


في العالم العملي : 

ه فنحن واصفون كيف العالم هناك ,2 وجاعلون 
مبتدأ قولنا من ها هنا . فنقول : ان كل مصتوع 
انما يكون بحكمة ما . صناعيا كان أم طبيعيا ٠‏ 
وميدأ كل صناعة هو الحكمة في صنع الاشياء , 
لاسي اسان دا د 
سيا و ا ا 
في حكمة ما ٠‏ وقد ينسب الصنع أيضا الى الحكمة 
الطبيعية ٠‏ لأنه انما يحكي الطبيعة ويتشبه بها ٠‏ 
والحكمة الطبيعية لم تتركب من الاشيام ٠‏ لكنها 
شيء واحد ٠‏ وليست بواحد مر كب من أشياء كثيرة. 
لكنها تنمو من الواحد الى الكثرة ٠‏ فان جعل جاعل 
هذه الحكمة الطبيعية من الحكمة الأولى اكتفى بها 
ولم يحتحج أن يترقى الى حكمة أخرى لأنها حينئدذ 
لا تكون من حكمة أخرى هي أعلى ٠‏ ولا تكون في 
شيء آخر ٠.‏ فان جمل جاعل القوة المخرجة للصناعة 

من الطبيعة . وجعل أول هذه الطبيعة نفسها ‏ 
قلنا : فمن أين هذه المّوة الطبيعية ؟ فانه لا يخلو 


ىه" 


من أن تكون من ذاتها . أو من غيرها ٠‏ فان كانت 
هذه القوة من الطبيعة نفسها ٠‏ وقفنا ولم نرق الى 
شيء آخرى ٠»‏ وان أبوا ذلك وقالوا ان قوة الطبيعة 
مبتدعة من المعقل ٠‏ قلنا : ان كان العقل ولد 
الحكمة ,2 فانه لا يخلو اما أن تكون الحكمة التي في 
العقل من شيء آخر أعلى منه ,ء واما من ذوات 
العقل ٠‏ فان قالوا : ان المقل ولك الحكمة من ذاته ‏ 
قلنا : انه لا يمكن 2 وليس كذلك العقل لأنه آنية 
ثم حكمة من الحكمة الأولى 2 وانما هي صفة فيه 
لا جوهر ٠‏ فان كان هذا هكذا »ء قلنا ان الحكمية 
الحق هي جوهر ٠‏ والجوهر الحق هو حكمة . وكل 
حكمة حق انما ابيتدعت من ذلك الجوهر الاول 2 
وكل جوهر حق انما ابتد ع من تلك الحكمة الحقية: 
ولذلك صار كل جوهر ليس فيه حكمة ليس يجوهر 
حق ٠‏ غير أنه وان لم يكن جوهر! ء, فانه لما كان 
ميتدعا من الحكمة الأولى صار جوهرا مرسلا ٠)١(‏ 


فتقول : انه لا ينبغي أن يظن ظان أن جوهس 
الاشياء التي في ذلك العالم بعضها أرفع من يعضض في 
الجوهر , ولا أن بعضها أشرف صورة من يمض.ن 
)١(‏ أفلوطين عند المرب : ص ١864  ١68(‏ ). 


515 


وأحسن » بل الاشياء التي هناك كلها صورها حسنة 
شريفة . وهي مثل الصور التي يتوهم المتوهم أنها 
في تفس الصاتع الحكيم ٠‏ وليست صورها كصور 
مصورة ف حائط , لكتها صور في آنيات ٠‏ فلذلك 
سماه الأولون «٠‏ المثل » أي الصور التي ذكرها 
أفلاطون الشريف آنيات وجواهني ٠‏ 


ونقول : ان حكماء مصر قد كانوا رأوا بلطف 
أوهامهم هذا المالم العقلي والصور التي فيه 
وموترهعا مم 3ه سحي إعا بدك يكعيي + 'وامنا 
بغر يزة وعلم طبيعي ٠‏ والدليل على ذلك أنهم كانوا 
اذا أرادو! أن يصفوا شيئًا بينوه يبحكمة صحيحة 
عالية » وذلك أنهم لم يكونوا يرسمونه رسما بكتاب 
موضوع بالعادة التي رأيناها بكتب . ولا كانوا 
يستمملون القضايا والأقاويل . ولا الأصوات 
والمنطق فيميرون يه عما في نفوسهم ‏ الى من 
أرادوا ‏ من الآراء والمعاني ٠‏ لكنهم كانوا ينقشونها 
في حجارة أو في بعض الاجسام فيصيرو نها أصناما ٠‏ 


وذلك أنهم كانوا اذا أرادوا أن يصفوأ بعص 
العلوم نقشوا له صنما وأقاموا للناس علما ٠‏ 
وكذنلك كانوا يفعلون في سائر العلوم والصناعات ,2 
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أعني أنهم كانوا ينقشون لكل شيء من الاشياء 
صنما بحكمة متقنة وصنعمة فائقة 2 ويقيمون تلك 
الأصنام في هياكلهم فتكون لهم كأنها كتب تنطق 
وحروف تقرأ ٠‏ وعلى هذا كانت كتبهم التي قيدوا 
توا مما توم رسفو[ يها الاقياء. +:واتها كفلا 
ذلك لأنهم أرادوا أن يعلمونا أن لكل حكمة ولكل 
شيء من الاشياء صنما عقليا وصورة عقلية لا 
هيولى لها ولا حامل » بل أبدعت جميعها دفمعة 
واحدة بأنّه فقط لا بنوع آخر من أنواع العقل ٠‏ 
وكانوا يمثلون من تلك المثل أيضا والاصنام 
أصناما آخر دونها في النقاء والحسن ٠‏ وانما فملوا 
ذلك لأنهم أرادو! أن يعلمونا أن هذه الاصنام 
الحسية الغسيسة انما هي مثشل لتلك الاصتام 
العقلية الشريفة + وما أحسن ما علمونا 2. وما 
أصوب ما فعلوا ! ولو أن أحدا!ا أطال الفكر والروية 
في العلل التى من أجلها فعلوا ذلك . وكيف نالوا 
تلك العلل العجيبة تعجب منهم ومدحهم وصوب 
رأيهم ٠‏ فان كانوا ‏ هؤلاء الرهط ‏ أهلا للمديح 
لأنهم مثلوا الاشياء المقلية وأخبرونا بالعلل التي 
نالوا بها الاشياء العالية ثم مثلوها بأصنام غليظة , 
وأقاموا الاصنام أعلاما كأنها كتب تقرأ فبالحري 


فى 


ان تعجب من الحكمة الأولى المبدعة الجواهر بغاية 
الاتقان من غير أن تروى في الملل و كيف ينبغي أن 
يكون كل مُبدغ منها متقنا حسنا لأنها غاية في 
الحكمة والفضيلة والحسن بالهوية فقط و بالهوية 
أبد ع الباري ‏ سبحانه ‏ الاشياء وصيرها متقنة 
حسنة يغير رويةولا فحص عن علل الحسن والنقاوة ٠‏ 
والاشياء التي يفعلها الفاعل بالروية والفحص عن 
علل النقاوة والحسن لن تكون متقنة حسنة مشل 
الأشياء التي تكون من الفاعل الاول بلا روية ولا 
فحص عن علل الكون والنقاوة والحسن ٠‏ قفمن 
لا يعجب من قدرة ذلك الجوهر الشريف العالي ! انه 
أبدع الاشياء بغير روية ولا فحص عن عللها . انما 
أبدعها بأنه فقط »,2 فآنيته هي علة الملل ٠‏ فلذلك 
آنيته لا تحتاح في ابدا عالاشيام الى الفحص عن عللها 
ولا الى الحيلة في حسن كونها واتقانها . لأنه علة 
العلل كما قلنا آنفا ‏ مستفن بنفسه عن كل علة 
وكل روية وكل فحص ٠ )١(‏ 


ونحن ضاريون لقولنا هذا مثلا قائما بوصفنا 
فنقول : انه قد اتفقت أقاويل الأولين على أن هذا 
)١(‏ أفلوطين عند العرب ص ( ١5١‏ ) . 


بف 


العالم لم يكن بنفسه ولا بالبحث . بل انما كان 
من صانع حكيم فاضل ٠‏ غير أنه ينيفي لنا أن 
نفحص عن صنعة هذا العالم : هل روى أولا الصانع 
لا أراد صنمته وفكر في نفسه أنه ينيغي أن يغلق 
أولا أرضا قائمة في الوسط من العالم ٠‏ ثم يعد ماء 
وجعله فوق الارض » ثم خلق هواء وجمله فوق 
الماء » ثم خلق نارا وجملها فوق الهواء » ثم خلق 
سماء وجعلها فوق النار ومحيطة يجميع الاشيام , 
ثم خلق حيوانا بصور مغتلفة ملائمة لكل حي منها , 
وجعل أعضاءها الخارجة والداخلة على الصفة التي 
عليها ملائمة لأفاعيلها . فصور الاشياء في ذهنه 
ورودى في اتقان أعمالها . ثم بدأ يغلق الخلائق 
واحدا فواحدا كنحو ما روى وفكر أولاا ؟ ‏ فلا 
ينيغي أن يتوهم متوهم هذه الصفة على الباري 
الحكيم »٠‏ عن شأنه ٠‏ لأن ذلك محال غير ممكن ولا 
ملائم لذلك الجوهر التام الفاضل الشريف , ولا 
يمكن أن نقول ان الباري روى أولا في الاشياء 
كيف يبدعها ٠‏ ثم بعد ذلك أبدعها ؛ لأنه لا يغلو 
أن تكون الاشياء المروةاة : اما خارجة منه . واما 
داخلة فيه ٠‏ فان كانت خارجة منه فقد كانت قبل 
أن يبدعها . وان كانت داخلة فيه فاما أن تكون 


نف 


غيره , واما أن تكون هي هو بعينه . فان كانت 
هي هو بعينه فانه لا يحتاج اذن في خلق الاشياء الى 
رودية لأنه هو الاشياء يأنه علة لها + وان كانت 
غيره » فقد ألفى مر كبا غير مبسوط ‏ وهذ! محال ٠‏ 


ونقول : انه ليس لقائل أن يقول : ان الباري 
روكى في الاشياء أولا ثم أبدعها . وذلك أنه هو 
الذي أبدع الروية ٠‏ فكيف يستمين بها في ابداع 
الشيء وهي لم تكن بعد  !‏ وهذا محال ٠‏ ونقول 
هو الروية , والروية لا تروةى أيضا ٠‏ ويجب من 
ذلك أن تكون الروية تروى ء وهذا الى ما لا نهاية 
له # وهذا محال ٠‏ فقد بان وصح صحة قول 
القائل : ان الباري ‏ عز وعلا ‏ أبدع الاشياء من 
غير روية ٠‏ ونقول : ان الصناع اذا أرادوا صنعة 
شيع روءوا في ذلك الشيء ومثلوا ما في تفوسهم مما 
رأوا وعاينوا ء واما أن يلمقوا بأيصارهم على بعض 
الاشياء الخارجة فيتمثلوا أعمالهم بذلك الشيء - 
فاذا عملوا قانما يعملوته بالأيدي وسائر الآلات - 
وأما الباري فانه اذا أراد فعل شيء فانه لا يمثل في 
نفسه ولا يحتذدى صنعة خأرجة منه ,2 لأنه لم يكن 
شيء قبل أن يبداع الاشياء ٠‏ ولا يتمثل في ذاته لأن 
ذاته مثال كل شيم ٠‏ فالمثال لا يتمثل ٠‏ ولم يحتج 
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في ابداع الاشياء الى آلة لأنه هو علة الآلات 2 وهو 


٠ ابداعه‎ 


فأما اذا استبان قبح هذا القول وأنه غير ممكن . 
فانا قائلون أنه لم يكن بينه ٠‏ وبين خلقه متوسط 
يرواى فيه ويستعين يه ١‏ لكنه أبدع الاشياء بأنه 
فقط ٠‏ وأول ما أبدع صورة ماء استنارت منه 
وظهرت قبل الاشياء كلها , تكاد أن تتشبه به لشدة 
قوتها ونورها وبسطها ٠‏ ثم أبدع سائن الاشياء 
بتوسط تلك الصورة كأنها قائمة بارادتها في ابداع 
سائى الاشياء ٠‏ وهذه الصورة هي العالم الأعلى ‏ 
أعني العقول والانفس ٠‏ ثم حدث من ذلك العالم 
الأعلى العالم الاسفل وما فيه من الاشياء الحسية ٠‏ 
وكل ما في هذا العالم هو في ذلك العالم , الا أنه 
هناك نقي محض غير مختلط بشيء غريب ٠‏ فان 
كان هذا العالم مغتلطا ليس بنقي محض ٠‏ فانه 
يتفرق ويتصل في صوره من أوله الى آخره : وذلك 
أن الهيولى تصورت أولا بصورة كلية » ثم قبلت 
ل ل 00 ا 
صورة أخرى » ثم قبلت يعد ذلك صورا بعد صور ,2 
فلذلك لا يمكن لأحد أن يرى الهيولى لأنها قد ليست 
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صورا كثيرة فهي خفية تحتها »2 لا ينالها شيء من 
العواس البعة ع + 

هذه يعض المنتخبات من كتاب « أثولوجيا» 
المتسوت ال أرسظرطالبس:والذى تاكد يما لا يقيل 
الشك يأن هذه الآراء والافكار منتزعة . أو بالأحرى 
منقولة من تساعيات أفلوطين ٠»‏ ولو ألقينا نظرة 
خاطنة على هده الاقكان لرحداثاها تتسخنة تسيا 
الانسجام مع آراء وأفكار أفلوطين العرفانية ؛ التي 
تتجلى في مقالاته التي رتبها وبوبها تلميذه 
«ه فورذوريوس » ٠‏ 

وتلاحظ أن هناك مقتطفات أخرى من التساع 
الغامس من تساعيات أفلوطين قد رتبت ووضعت في 
رسالة في العلم الالهي 2 ونسبت هذه الرسالة الى 
الفارابي . وهذه الرسالة مشهورة ومعروفة في 
الأوساط الفلسفية لما حوته من أفكار تتعلق بالوحدة 
والواحد 2 وكيفية صدور الكثرة عن الوحدة ٠‏ وأن 
الفاعل؛ الآولهوية فقط + والهيو لق :والصووة وها 
هو هيولاني وما لا تخالطه الهيولىمن الصور المحضة؛ 
والمبدأ الاول . والبسائط والمركبات ٠‏ 


فى 


في الأول وفىي الأشياء التي بعده » وكيف هي منه : 


« كل ما كان بعد الاول فهو من الاول اضطرارا ٠‏ 
الا آنه اما أن يكون منه سواء بلا توسط »ء واما أن 
يكون منه بتو سط أشياء آخر هي بينه وبين الاول ٠‏ 
فيكون اذا للاشياء نظام وشرح ٠‏ ذلك أن منها ما هو 
ثان بعد الاول » ومنها ثالث ٠‏ أما الثاني فيضاف 
الى الاول » وأما الثالث فيضاف الى الثاني ٠‏ وينبغي 
أن يكون قبل الاشياء كلها شيء بلا متوسط ٠‏ وأن 
يكون غير الاشياء التي يعده ٠‏ وأن يكون مكتفيا 
غنيا بنفسه » وأن لا يكون مختلطا بالأشياء 2 وأن 
يكون حاضر الاشياء بنوع ماء وأن يكون واحدا. 
وأن لا يكون شيئًا ما ثم يكون يعد ذلك واحدا : 
فان الشيء اذا كان واحدا على هذا النوع كان 
الواحد فيه كذبا وليس واحدا فقط ٠‏ ولا يكون له 
صفة ٠‏ ولا يناله علم آالبتة » وأن يكون فوق كل 
جوهر حسي وعقلي ٠»‏ وذلك أته ان لم يكن الاول 
ميسوطا واحدا حما خارجا عن كل صفة وعن كل 
ترتيب , لم يكن أولا ألبتة ٠‏ 


الشيء المركب من أجرام كثيرة انما هو واحد 
ف.حهة الممان © 'فانا الواحت المحسن الحق ذهو 


يفا 


واحد لا من جهة من الجهات » لكن بنفسه فقط ٠‏ 
وليس غير الاول بسيط محض * وليس جرم من 
الأجرام مبسوطا » بل هو مر كب واقع تحت الكون : 
فليس اذا الجرم بأول الاشياء كلها ,2 لأنه مركب 
واقع تحت الكون ٠‏ فان الاول ليس هو جرمي »2 
وكان واحدا مبسوطا ء فلا محالة أته أول الاشياء 
كلها ٠ )١(‏ 


المعقولات ثلاثة : الاول الذي هو معقول حقا ٠‏ 
وذلك أن الاشياء العقلية والحسية تشتاق الى أن 
تعقله . وهو لا يشتاق الى أن يعقل شيئًا . لأنها 
فيه وهو علة لها بأنه فقط ٠‏ وهو مبدع العقل ٠‏ 
والمعقول الثاني هو العقل , الا أنه معقول وعاقل : 
يعاق ال ان يمترمنا لاد بوسر للا عه 1 
والمعقول الثالث هي الصورة الحسية الهيولانية , 
التي هي معقولة بعرض لا بذاتها ٠‏ وذلك أن العقل 
هو الذي يميزها من حاملها في أمر المنطق: أن يصفها 
كأنها قائمة بذاتها مباينة لحواملها ٠‏ 


فان قال قائل : فكيف العقل من الممقولات الأول؟ 
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قلنا ان المعتول الاول ثابت قائم بنفسه لا يحتاج 
الى شيء آخر كحاجة المبصر والعقل ٠‏ فان المُبمر 
يحتاج الى الميصر اليه ليكون ميصيرا . والعقل 
يشتاق الى المعقول ليكون عاقلا ٠‏ فأما المعقول الاول 
والعقل الاول فهو المبصير والميصم اليه ٠‏ والعاقل 
والمعتول معاء لا بتوع ونوع . لكن بتوع واحد , 
لأن الميصير والمبصر اليه فيه ومعه 2 بل هو 
الممصر والمبصّر ٠‏ وذلك أن الاشياء فيه بلا فضل , 
ولا تصن فلذلك:ضتارث"الحياة فيه و العقل 'اتما 
يحس الاشياء بسكون دائم ٠‏ ويعقل الاشياء ليس 
كما يعقلها العقل بل بنوع أشرف ٠‏ 

ان العاقل الاول انما يعقّل وهو ساكن ثابت , 
غير أن من قعله ما هو جوهر ؛ ومته ماهو من 
الجوهر ٠‏ فأما المعقل الذي هو الجوهر »ء فهو فعله 
الاول ٠‏ وآما الفعل الذي هو من الجوهر . فهو 
الكائن من فمله . وهو الفاعل الثاني . والفاعل 
الثاني تبع للفاعل الاول . اضطرارا 2 وهو غير 
ذلك الفعل » لأن الفعل كان لا حركة والفعل الثاني 
كان لحركة ٠‏ ومثال هذين الفعلين : النار 2 فان 
النار حرارة هي المتممة جواهصر النار ثم تولد من 
تلك الحرارة حرارة أخرى في بعض الاشياء شبيهة 
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بالحرارة المتممة جوهر الثنار »2 غير أنه وان كانت 
الحرارة هي التي تولد حرارة أخرى في بعض 
الاشياء فانما يفعل ذلك بفمل النار . وذلك أن النار 
تفمل قوة آخرى مثل قوتها » وهي نار ثابتة قائمة 
على حالها ٠‏ 

الفاعل الاول يبقى على حاله ساكنا قائما تاما , 
فيحدث من تمامه فعل . ويكون الفعل الذي أحدث 
شخصا قائما وجوهرا ثايتا ٠»‏ لأنه انما خرجح من 
قوة عظيمة جدا ٠‏ والفاعل الاول هو الاول فوق كل 
وض .افو كوه الاياء كلها انا المعو ل فهق 
الاشياء ٠‏ والعقل واحد من الطبائع الكريمة 
الشريفة التي لا يمكن أن تكون الاشياء الطبيعية 
أكرم ولا أشرف منه ٠‏ لأنه هو الاشياء كلها 2 وهو 
الحق الذي يعلم الاشياء بلا قياس ولا بيرهان ٠‏ 
وههنا طبيعة أخرى أعلم وأشرف من العقل لأنها 
قبله وعلة له » وهي التي تسمى الاله تبارك و تمالى ٠‏ 
ونحن وان كنا نذ كره ونعده مع عدد سائر الاشياء » 
فانه فوق كل عدد . وهو خارج من جميع أصتاف 
العدد - وذلك أن العدد الجوهري لا يقم عليه , 
ولا المعدد الكمي ٠‏ أآما العدد الجوهري فهو الواقع 
على آنية الشيء ٠‏ وأما العدد الكمي فهو الواقع 


مم 


على قدر آنية الشيء : كم هي والكمية . وان 
تكثرت , فانما تتكشثر من الواحد من غير أن تفنيه 
ولا أن تفرقه - وذلك أن الواحد اذا صار اثنين 
فالواحد على حاله , أعني الواحد الذي قبل 
الاثذين ٠‏ والواحد في الاثنين كلاهما أحدان .وليس 
الاثنان ولا واحد من الأحدين الذي فيه + فان 
الاحدين كليهما في الاثنين بالسواء -فان كان الاثنان 
ليسا من الاحدين اللذين فيه ٠‏ فكيف الاثنان واحد. 
و كنت هنما" لنسن: مو نابو قدو ل |نن لفقا و اح 
بأن فيه الواحد وهو اثنان فيه الأحدان غير 2 وان 
كان الواحد موجودا في جميع العدد فانه فيه مختلف, 
وكما أن المدد موجود في سائر الاشياء وليس هو 
في الاشياء كلها على نوع واحد : وذلك أنه يقال 
العسكر الواحن والبيت الواحد والخط الواحد 
والآنية الواحدة ‏ كذلك سائى العدد في الكمية كلها 
على نوع راحد ٠‏ وذلك أن الآحاد التي في الخمسة 
غير الاحاد التى في العشرة : فأما الواحد الذي في 
الخغمسة فهو الذي في المشرة . كما أن في صورة 
الواقع يقع على بعض الأعداد أولا . وعلى يعضها 
كانيا وثالثا ٠‏ وعلى ذلك لا ينال الأعداد كلها 
صورة الواحد نيلا سوام : وذلك أن ما قرب من 


ألم 


الواحد كانت صورة الواحد فيه أقوى وأوضح 2 
وما يعد من الواحد كانت صورة الواحد فيه 
أضعف وأخفى ٠ )١(‏ 

كان أصحاب فيئاغورس يسمون المبدع الاول 
بلغز « أي لون » وتفسير : « أي لون » : الذي ليس 
بكثير ٠‏ ان أول الأوائل موجود في الاشياء وليمس 
بموجود فيها ٠‏ ان المبدع الاول يرى العالم لأنه 
ميدع العالم . ولا يوجد عالم كان قيله ٠‏ وليس هو 
في العالم ولا في موضع . لأنه هو أبدع العالم .فليس 
هو في موضع لأنه لم يكن موضع قيل العالم ٠‏ قأما 
أجزاء العالم فانها معلقة بالعالم وقوامها فيه ٠‏ 
نأا :النقن كلبست" فى العالم + ييل «العالدفيهنها .+ 
وذلك أن البدن ليس هو موضعا للنفس ٠‏ بل هو 
العقل ٠‏ وموضع البدن هو النفس ». وموضع العقل 
شيء آخر وذلك أن الشيء الذي العقل فيه ليس في 
شويع الخو بورالاتة لئس من كو كة شي ند أن الدكنيون 
فيه - فليس هو اذا في شيء من الاشياء ٠‏ فلهذه 
الملة ليس المبدع الاول ثابتا في شيء من الاشياء 
البتة . بل هو ثابت قائم بذاته ٠‏ وليس بثابت 
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مباين ولا هو قائم فيها ٠‏ وليس شيء من الاشياء 
يحيط به ٠‏ بل هو يحيط بالأشياء كلها ٠‏ فلذلك 
صار خير الاشياء كلها . لأن الاشياء كلها كانت به »2 
وهو الذي ابتدعها . وكلها متملقة يه » غير أن بعض 
الاشياء تعلقه به أكثر وأقوى ٠‏ وبعضها تعلقه به 
أقل وأضعف ٠‏ فلذلك صار بعض الاشياء خيرا من 
بعض لأن الآنية في بعضها أكثر وأبين » وف بعضها 
اقل وأخفى ٠‏ فاذا أردت أن تنظر الى المبدع الاول 
قاياك أن تنظر اليه بتوسط الاشياء . والا كنت 
انما نظرت الى آثره لا اليه ٠‏ فاذا أردت النظر اليه 
قفكى : ما الشيء القائم بذاته » المكتفي بنفسه , 
النقي المحضص الذي لا يشوبه شيء آخر . والذي 
ينال الاشياء كلها ولا يناله شيء آخر من الاشياء ٠‏ 
فاذا فكرت في ذلك ٠‏ علمت أنه لا بد من أن يكون في 
الاشياء شيء على هذه الصفة وأنه هو مبدع 
الاشياء كلها ٠‏ ومن الذي يقوى على أن يصف قوة 
الباري تعالى كلها وينالها بأسرها ! 

ما أشرف الشيء الذي يقوى أن ينال منها الشيء 
بعد الشيء ,. وهو العقل ! فان العقل اذا هب الى 
الياري تعالى ثم ألقى عليه بصره ليناله ٠‏ فانه ينال 
منه شيئًا قليلا نزرا 2 فيصفه بتلك الصفة ٠‏ فأمأ 


؟م 


صفته كلها فلن يقوى العقل أن ينالها'ولا يصفها ٠‏ 
واذا أراد العقل أن يعرف الباري تعالى واجتهد في 
معرفته وظن أنه قد عرف شيئًا منه , فائما يزداد 
منه بعدا *- وذلك أن ما يتفلت من صفته أكش مما 
ينال منه ٠‏ فاذا أردت أن تيصر الباري تعالى ٠‏ فألق 
بصرك عليه القاء كليا لا القاء متجزءا ٠‏ وقل انه 
الخير ٠‏ فانه علة للحياة الزكية العقلية الجليلة - 
وذلك أنه ينبوع الحياة والعقل والجوهر والهوية 
بأئه واحد فقط وهو بسيط البسيطات . وأول 
الأوائل,لأنه بدء الاشياء كلها . وهو الذي ا بتدعها ٠‏ 
والحركة الأولى منه لا فيه » والسكون منه . وهو 
لا يحتاح الى السكون ٠‏ فان كان الباري تمالى 
على ما وصفنا فلا تطلبن الباري بعين داقرة ٠‏ 
فانما الشيء الاول فاته بدء الكون ». وهو أعلى 
وأشرف من الجوهر ء لأنه مبدع الجوهر ٠‏ فان كان 
هذا على ما :واصقنا قلنا + انه ليست الاشياء كلها 
واقعة تحت الحس , وذلك أن ها هنا شيئًا لا يقع 
تحت الحس البتة ٠‏ فانه ان لم يكن على ما قلنا 
أحلت من الاله تبارك وتعالى فيعرض له حينئذ ما 
يعرض للناس الحنين في الاعياد قانهم يتهيمون من 
الطعام والشراب ؛ فاذا رأوا أحدا يدخل في هيا كلهم 


1م 


دعوه فقالوا : هلم وتنعم وعبد لهذه الآلهة فتروقه 
الأصنام ‏ فينكر الاله الذي لا يرى . و يصدق 0 
الذي يرى ٠‏ وانما فعلوا ذلك لأنهم قالوا : ما 

الا ب لس 00 
الحق : الواقع تحت الأعيان ٠‏ ويشبه من انتحل 
هذا القول من أصحاب الحس الذين قد غلب عليهم 
النوم جل دهرهم فيصدقون يما رأوا قريبا من 
الرؤّيا ويظنون أنها هي الاشياء الحق +- وهذا 
الشوق , أعني الشوق الحسي ٠‏ انما هو شوق ثان 
لا الشوق الاول . لأنه لا يراه المشتاق الا بحس 
المعاينة ٠‏ فلذلك صار شوقا ثائيا ٠‏ فأما الشوق 
الاول الذي لا يقع تحت الحس فهو أعلى وأشرف 
وأقدم من كل شوق » وهو الخير الذي لا يجده السبيل 
الى الصعود والى شيء آخر. هو أعلى منه ٠‏ فيشتاق 
اليه ٠‏ فلذلك كل من نال هذا الخير الاول المحض 
اكتفى به ووقف ولم يطالب شيئًا آخر . من ورائه 
لأنه قد سلك الى أفق الاشياء وغاية الفايات 2 لأن 
الباري عزن وجل يوصف بالحسن ٠‏ والخير أقدم من 
الحسن , لا بالزمان , لكنه أقدم منه بالصدق 
والحق ٠‏ ففي الخير كل قوة . وقوة الخير ابتدعت 
قوة الحسن ٠‏ وهو علة جميع الاشياء ٠‏ فمن أراد 


6م 


أن يصف الباري تعالى فلينف عنه جميع الصفات , 
وليجعله خيرا فقط ٠‏ فأما الخير الاول فهو البسيط 
المفيد الخير جميع الاشياء . وليس في الباري تعالى 
صفة من صفات الاشياء ٠‏ وهو فوق الصمات كلها . 
لأنه علة الصفات ٠‏ وذلك أنه لم يحدث الحسن من 
القبيح ولا الخير من الششير ولا سائر الصفات من 
أضدادها . لكنها حدثت من علة هي أعلى منها., 
أعني أن الحسن حدث من علة هي فوق الحسن . 
والخير حدث من علة هي فوق الغير ٠‏ بل هي الخير 
المفن. :#والفاعل: الكريم افضل. من المتعؤل .: 
وصفات المفعول كلها في الفاعل . الا أنها فيه ينوع 
أرفع وأعلى طبقة ٠‏ لما رؤيت الاشياء الواقعة 
تحت الحس ظنت أنه قد استقصى تميز الاشياء ٠‏ 
و سمى أصحاب الحس هذه المعرفة حكمة ٠‏ ومنهم 
طبقة ارتفعت قليلا عن الحس ٠‏ وذلك أن النفس 
العاقلة حر كتهم من الشيء المقزوز الى طلب الشيء 
الافسن انوع كوا التحمن عن التشنا تل القرينة 
واستعموا الاعمالالارضية الدنيئة : وجملوا الشيىم 
الاول الذي ليس وراءه شيء آخر من الاشياء 
الارضية الواقعة تحت الحس ٠‏ فبالحس أرادوا أن 
يبلفوا معرفة الشيء الاول اذ عجزوا عن المعرفة 


1م 


التي تنال العقل ٠‏ وطبقة ثالثة أفاضل ٠‏ وهم 
الذين ارتفعوا من السفل الى العلو وأيصروا النور 
الساطع بالقوة الفاضلة فيهم النافذة الحادة » حتى 
صاروا فوق السحاب وارتفعوا عن يخار الارض 
المكدرة للمعقول ٠‏ فوقفوا هناك ورضوا ورفضوا 
الأشياء كلها ٠‏ فالتذوا يذلك الموضع التذاذا فائقا 
وهو الموضع الحق الملائم لأفاضل الناس » ٠‏ 


هذه المقتطمفات من رسالة الربوبية المنسوبة 
للفارا بي تدل دلالة واضحة على أن كاتبها ومصنفها 
لسن القارابي ٠‏ وانما هي منتخبات مختارة من 
التساع الخامس لأفلوطين . قد اختارها أحد 
الفلاسفة القدماء 2 وتسبها الى الفارابي . لذلك 
اقتضى التتويه ليكوزن القارىم على جينة من أمره 
عندمأ تقع بين يديه هذه الرسالة ٠‏ 


وقبل أن نفوص في آراء أفلوطين حول أنواع 
النفوس ١‏ أي في النفوس الجزئية التي انبئقت من 
النفس الكلية » ينبغي أن نعرج على وحدة هذه 
النفوس . لنعرف اذا كانت كلها تكون نفسا واحدة 
حسب رأي أقلوطين الذى أبداه في مستهل المقال 
الثالث وفى المقال التاسع من التساعية الرابعة ٠‏ 


/الى 


ولنستمع الى أفلوطين ماذا يقول في الاشكالات 
المتعلقة بالنفس في المقال الثالث : 


ه خليق ينا أن نوقف هذا البحث على كل 
الاشكالات المتعلقة بالنفس : فأما أن نفلح في القاء 
ضوء عليها . أو تظل هذه المشكلات قائمة بعد أن 
تكون قد اكتسبنا معرفة بها على الاقل ٠‏ والحق 
أنه ما من موضوع أجدر بالبحث والتنقيب والنقاش 
من هذا الموضوع ٠‏ ومن بين العوامل العديدة التي 
تدفعنا الى دراسته أنه يوسع معارفنا في اتجاهين : 
اعحاك الاقياء: الى حتعل من التق فيد[ »انحا 
الاشياء التي ترد منها النفس - وفضلا عن ذلك , 
فنحن حين تقوم بهذا البحث انما نليبي تلك الدعوة 
الالهية التى أمرتنا أن نعرف أنفسنا بأنفسنا ٠‏ 
وأخيرا فان شئنا أن نبحث في أي أمر آخر , وتصل 
الى ادراكه , واذا رمنا الوصول الى ذلك التأمل 
الذي هو موضوع حينا . فمن الطبيعي أن تتساءل 
عن طبيعة الشيء الذي يقوم بهذا البحث ٠‏ واذا 
كان العقل الكلى ينطوي في ذاته على ثنائية , 
فالأحرى أن تكون فى العقول الفردية ذات تتلقى 
وموضوع يتلقى ٠‏ أما كيف يتلقى عقلنا الامور 
الالهية فذلك ما ينبغي علينا بحثه . ولكن هذا اليحث 


ىم 


له كوو ميك لاريم اله تدرك كته تر لشن 
ال الجسم (1) «٠‏ 

والآن فلنمد مرة أخرى الى أولئك الذين يدعون 
أن نفوسنا صادرة عن النفس الكلية ٠‏ اتهم 
ليقولون أنه على الرغم من أن مجال نموسنا ومجال 
النفس الكلية واحد . وعلى الرغم من أن قدرتهما 
العقلية متشابهة . فان ذلك ولا شك ينهضس دليلا 
كافيا نثبيت يه أن نفوسنا لا يمكن أن تكون أجزاء 
ون الننس: الكوانية 31 إن الأجواء معجا ةجع 
الكل ٠‏ ثم أنهم يهيبون بر أي أفلاطون , الذي قال 
في الفقرة التى آثبت فيها أن للكون نفسا تحييه 
« وكما أن بدئنا جزء من العالم فتفسنا بدورهاأا 
جزء من النفس الكونية » ٠‏ وفضلا عن ذلك فان 
أفلاطون يقول » ويثيت بوضوح ٠‏ أننا نتبع حركة 
الكون الدائرية . وأئنا نتلقى منها شخصيتنا 
وأحوالنا 2 واتنا ما دمنا قد ولدنا داخل الكون ,2 
فاننا نتلقى ننوسنا من ذلك الكون المحيط بنا ٠‏ 
وكما أن كل جزء منا يتلقى جزءا من نفسنا , 
فقكذلك ‏ ويالمثل ‏ نتلقى نحن ذاتنا . يوصفنا 
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أجزاء بالقياس الى الكون . جزءا من النفس 
الكونية ٠‏ ويعبر أفلاطون عن نفس المعنى مرة 
أخرى فيقول : «٠‏ ان النفس الكلية ترعى مجموع 
الاشياء غير الحية » ٠‏ أي أنه لا يعترف »2 من بعد 
نفس العالم ٠‏ بأية نفس غريبة عنها 2 ما دامت 
تلك النفس تتولى رعاية مجموع الاشياء غير الحية * 


وسنرد أولا على هذا الزعم قائلين : ان أصحابيه 
ليسلمون بتجانس النفوس الفردية مع تفس العالم, 
لأنهم يعترفون بأن هذه النفوس جميعا تدرك نفس 
الموضوعات ٠‏ واذن فهم يسلمون بأن النفوس 
الفردية ونفس العالم من نوع واحد ,. وفي هذا 
انكار للقول بأن هذه النفوس أجزاءع منها ٠‏ وانما 
الأصوب أن يقال ان هناك نفسا هي في الوقت ذاته 
نفس واحدة وكل واحدة من النفوس ٠‏ قاذا ما 
سام خصومتا بوحدة النقس ٠‏ فانهم يعودون 
فيقولون باعتماد النفس على مبدأ آخر , لا يرتبط 
بهذا الموجود أو ذاك . ولا بالعالم أو بأي شيء 
اخ وين هن مصدن كل تاق العام وق كن كان 
عي: »رو الواقع :ان مرق الراك أن .يقال ان لتقيس 
في كليتها ليست نفس شيء مغين . ما دامت جوهرا, 
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وما دامت النفوس . أي نفوس الاشياء الجزئية , 
تغدو كذلك بالعرض ٠ )١(‏ 


ولكن علينا ولا شك أن نشرح بمزيد من 
الوضوح ما يقّصد هنا بكلمة « جزء » : فقد يقصد 
بالجزء أن يكون جزءا من جسم ؛ سواء أكان الجسم 
متجانسا أم غير متجانس وودأ ينبني استيهاده , 
وحسبنا في ذلك أن نلاحظ أن الاجزاء في الاجسام 
التي تتجانس أجزاؤ ها, تختلف بكتلتها , لا بنوعها * 
فبياض هذا الجسم مثللا ليس جزءا منه على 
الأطلاق:2. والساطن الموجوة فرجوع من اللبن لس 
جزءا من البياض الذي يوجد ف كل كتلة اللبن ٠‏ 
فنحن هنا بازاء بياض جزء من اللبن » لا جزء من 
بياض اللين : اذ أن البياض لا شكل ولا كم له على 
الاطلاق ٠‏ فشأن هذا المعنى الاول هو اذن كما بينا ٠‏ 


وقد تقال كلمة « جزء » بمعنى آخر عن الاشياء 
كأن يقال مثلا أن العدد ! جزء من ٠ ٠٠١‏ والكلام 
هنا ينصب على الأعداد المجردة وحدها ‏ أو بالمعنى 
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الذي يتكلم فيه المرء عن جزء من دائرة أو خط 2 
أو بمعنى جزء من علم ٠‏ 

ففي مجموعات الوحدات.وق الاشكال الهندسية. 
كما في الاجسام ٠‏ ينقص الكل حتما اذا ما قسم الى 
أجزاء ٠2‏ ويصبح كل جزء أصفر من الكل : اذ أن 
تلك كميات » ولا كانت تستمد كل وجودها من 
كينها .وان ل تكن حي الك اق ذاضيه + قانهبا 
بالضرورة قايلة للزيادة والنقصان ٠‏ على أن هدذدأ 
المعنى لا يمكن أن يكون هو المقصود يكلمة « جزء » 
اذا مأ قيلت بصدد النفس ٠‏ اذ أن النفس ليست 
كمأ . كأن نقول عن النفس الكلية انها العشرة , 
وعن النفوس الجزئية أنها هي الوحدات المكونة 
لها ٠‏ فلو قلنا ذلك لكان لقولنا عدة نتائج ممتنعة : 
فالمشرة ليست وحدة ٠‏ وعلى ذلك فاما أن كلا من 
وحداتها المكوتة نفس . أو أن هذه النفس الشاملة 
مركية من وحدات ليست بدات نفس ٠‏ ولنذد كر هنا 
أيضا أن أجزاء النفس الكلية متجانسة ممع الكل 
غير أنه ليس من الضعروري ؛ في حالة الكم المتصل, 
أن تكون الاجزاء مماثلة للكل . أي أن تكون أجرّاء 
الدائرة والمر بع مثلا دوائر ومربعات ٠‏ وحين يمكن 
أن تكون الاجزاء مشابهة للكل فليس من الضروري 
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أن يكون ذلك التشابه تاما ٠‏ فأجزاء المثلث مثلا 
ليست كلها مثلثات » بل أشكال مختلفة ‏ ومع ذلك 
فهم يسلمون بأن النفس متجانسة مع أجزائها ٠‏ 
ونحن لا نتكى أن الجزء من الخط هو خط بالفمل . 
ومع ذلك فهو يختلف عن الخط الكلى في حجمه . 
فان قيل ان الفارق بين النفس الجزئية والنفس 
الكلية فارق في الحجم . كان معنى ذلك أننا نجعل 
من النفس . التي لن تستمد عندئذ صقتها المتميزة 
الا من الكم . كّمية و بالتالي جسما ٠‏ ومع ذلك فقد 
اشنا أن الصوين: كلها نتشابية وتانة © نين 
الواقت: آذن ان العسن الكلية المت متسيية على 
النحو الذي يقسم به حجم ٠‏ ومن المحال أن يسلم 
خصو منا ذاتهم بأن النفس الكلية تشطر الى أجزام : 
فلو شطرت النفس لكان في ذلك ضياعها . ولما 
عادت الا لفظا ؛ ان كانت من قبل كلا على الاطلاق, 
ولأصبحت النفس أشبه بنبيذ يوزع على أقداح 
عدة 2 بحيث يكون كل جزء في كل قدح جزءا من 
الكتلة الكلية للنبين )١(‏ - 


فهل النفس جزء بلمعنى الذي تعد فيه نظرية 
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من العلم جزءا من ذلك العلم منظورا اليه ككل ؟ 
٠‏ الواقع أن العلم يظل على وحدته رغم هذا التقسيم 
الى نظريات ٠‏ وما هذا التقسيم الا ايضاح لكل من 
أجزائه وتحقيق له ٠‏ وبهذا تنطوي كل نظرية 
بالقوة على فلن اليل الكلى ٠‏ ومع ذلك فالعلم الكلى 
لا يتأئر وجوده بها ٠‏ ولكن لو كان ذلك حال النفس 
الكلية والنفوس الجزئية ؛ لما كانت النفس الكلية , 
التي لها مثل هذه الاجزاء , نفسا لهذا الشيء أو 
ذاك . ولوجدت في ذاتها » وعندئذ لن تكون النفس 
الكلية هي نفس العالم . وانما تصبح نفس العالم 
بدورها نفسا جزئية ٠‏ ولما كانت كل النفوس من 
نوع واحد ء فائها كلها 2 صبح أجزاء لنفس واحدة ٠‏ 
وعندئفذ فعلى أي 0 51000 يأنها نفس 
للعالم و بقية النفوس بأنها نفوس أجزاء من العالم ؟ 


فهل النفوس أجزاء فى النفس الكلية ». بالمعنى 
الذي نسمي فيه النفس الموجودة في اصبع الحيوان , 
جزءا من النفس الكاملة الموجودة في الحيوان كله ؟ 
هذه النظرية تزعم اما أنه ليس ثمت نفس الا في 
جسم . أو أن كل نفس ليست في جسم » بحيث تكون 
نفس العالم خارجة عن جسم العالم » وتلك مسألة 
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سنبحثها فيما بعد ٠‏ أما الآن فلنمض في هذه المقارنة 
باحثين عن المعنى الذي يمكن أن تفسسر به ٠‏ 

لو كانت نفس العالم تنتشر في كل الكائنات 
الحية ( كما تنتشر النفئس الفردية في كل أجزاء 
الكائق الى )رولق كانت كل كنس جدءا تدا 
المعنى » فعتدئذ لن يكون في هن اتقسام لها . لأنها 
تنتشر في كل الكائنات ذوات النفوس بحيث تكون 
في كل موضع كما هي » كاملة واحدة . وتتمثل في 
موجودات عديدة في نفس الوقت » و كل هذا لا يسوغ 
لنا القول ان هناك نفسا كلية من جهة وأجزاء لهذه 
النفس من جهة أخرى ٠ء‏ و بخاصة اذا أضفنا الى ذلك 
أن لكل جزء نفس القوى ٠‏ بل ان اختلاف وظيفة 
كل جزء عن وظيفة الجرء الآخر ٠‏ كاختلاف وظيفة 
العينين عن الأذنين مثلا » لا يستتيع القول ان جزء 
النفس الذي يتحكم في العينين مختلف عن ذلك الذي 
يتحكم في الآذان ٠‏ فلندع لسوانا هذه التقسيمات ٠‏ 
وائما النفس واحدة وان اختلفت الملكة التي تعمل 
في كلتا الحالتين » ولكن كل الملكات الأخرى توجد في 
كل من هاتين الملكتين . وما يرجع اختلاف الادراك 
الا الى اختلاف الاعضاء ٠‏ فكل ادراك هو إدراك 
صور يمكن أن تتلقى على آي نحو , ودليل ذلك أن 
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كل المؤثرات لا بد أن تنتهي الى مركز واحد , اذ 
أنه ليس في استطاعة كل عضو من الاعضاء أن يتلقى 
كل المؤثرات ٠‏ بل ان لكل عضو مؤثراته الخاصة 2 
ولكق الح على هذه اللأكزاتيعوقت: على مينا 
واحد . يفهم ‏ شأنه شأن القاضي كل مأ يصدر 
من الاقوال وما ينفذ من الأعمال ٠‏ 


فالنفس الكلية اذن 2 كما يقولون . وحدة ماثلة 
فى كل مكان .2 وان اختلفت وظائفها ٠‏ فاذا كانت 
الاجزاء لها يتقابة الأحساشات ( فق :الكاسن ال 
الجزئي ) فعندئذ لن يتسنى لكل جزء أن يفك. , 
وانما تستطيع ذلك النفس الكلية وحدها ٠‏ أمااذا 
كان كل جزء قادرا على التفكير : لكان موجودا في 
ذاته . واذن تكون النفس ( الفردية ) مفكرة شأنها 
شأن النفس الكلية . فهي في هوية مع تلك النفس 
ولا يمكن أن تكون جزءا من كل ٠ )١(‏ 


اذا قهمنا وحدة الشفين على هذا النحو ' 
فسيعرض لنا سؤالان ينيفي علينا أن نجيب عنهما , 
لأنهما ناتجان عن هذا الفهم - أولهما : هل من 
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الممكن أولا آن يكون الشيء في كل الاشياء معا ؟ ثم 
انهم يقولون ان ثمت نفسا في الجسم » وأخرى ليست 
فيه ومن الأصوب ولا شك أن يقال ان كل نفس 
في جسم دائما ٠‏ وبخاصة نفس الكون . التي لا 
يتصور أحد تركها جسمها كما تفعل نفسنا ٠‏ ومع 
ذلك فالبعض يقول ان نفسنا وان كانت ستترك 
جسمها الحالي ٠‏ فلن تظل مع ذلك خارجة عن كل 
جسم ٠‏ ولكن هب أن هذه النفس تخرج عن كل 
جسم فكيف تترك نفس جسمها » بينما تحتفظ 
نفس أخرى به ء مع أن النفس في الحالتين هي هي ؟ 
ان العقل يتفرق ولا شك ٠‏ عن طريق التفاير ؛ الى 
أجزاء تتميز بعضها عن البعض كل التميز ٠‏ ومع 
ذلك فهذه الاجزاء متوحدة دائما ٠‏ واذا كأن جوهر 
القل' لآ عرف القنضة اخبلا » فلن كيت سس 
في تفسير تفرق العقل ٠‏ أما بصدد النفس , التي 
يقال عنها أنها « قابلة للانقسام من جسم الى جسم ». 
فان فكرة وحدة النفوس هذه تششير مشكلات عدة ٠‏ 

وفي وسعنا أن نتلمس حلا لهذه المشكلات بالقول 
ان الوحدة موجودة في ذاتها وبأنها لا تهبط الى 
الجسم ء ومن هذه الوحدة تستمد كل النفوس ,2 
سواء ف ذلك العالم وباقي النفوس 2٠‏ وتظل تلك 
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النفوس سويا الى حد معين ٠‏ فلا تكون كلها الا نفسا 
واحدة 2 طالما أنها ليست نفوس موجود بعيته ,2 
وهي في استمساكها بالوحدة واتصالها بعضها 
ببعض عن طر يق أطرافها العليا ٠‏ تنبعث بذاتها هنا 
وهناك , كنور يقترب من الارض و ينتشر في بيوتناء 
وان لم يتجزأ بانتشاره أو بيفقد وحدته ٠‏ فئفس 
العالم تظل دائما في المجال الأعلى ٠‏ لأنها لا تعرف 
هبوطا الى العالم الاسفل , ولا يتملكها شوق الى 
المحسوسات ٠‏ أما نفوسنا فلا تظل في تلك المنطقة 
دواما . لأن لها نصيبا معلوما من المادة التي تضاف 
اليها في عالمنا هذا 2 ولأنها ترعى جسما يتطلب منها 
كل انتباه - وان نفس العالم لتشيه ٠»‏ في جزئها 
الأدنى على الاقل 2 نفس شجرة ضغمة ٠‏ تتحكم في 
حياتها دون جلبة أو عناء ٠‏ أما نفسنا فجزؤها 
الأدنى أشبه بالديدان التي تتوالد على أغصان 
الشجرة المتشابكة ‏ وتلك في الحق صورة البدن 
الحي في الكون ‏ وتأتي بعد ذلك نفس أخرى تتفق 
مع الجزء الأعلى للنفس الكونية , ولنا أن نقارنها 
بزارع تشغله الديدان المتولدة في النبات » ويحرص 
كل الحرص على تهذيب الشجرة + كما يمكتنا أن 
نشيه النفسين بانسان صحيح الجسم ٠‏ يحيا مع 
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غيره من أصحاء الجسم ٠‏ فيتفر ع عندئذ لما ينبغي 
عليه عمله ومعرقته من الأمور , أما لو كان مريضا 
لكر س جهوده للعناية بجسمه.ء و لشفل به وحده(١) ٠‏ 


ولكن ( ان صح أن النفس واحدة بهذا المعنى ) 
فكيف تظل هناك نفس هي نفسك »2 ونفس هي 
نفس شخص آخر ؟ وهل النفس الموحدة نفس 
أحدهما يجزئها الأدنىءو نفس الآخصر بجزثها الأعلى؟ 
لو قلنا ذلك لكان معناه أن سقراط يظل باقيا طالما 
تللق نضية. لعسيو + فى 1ذ] بها وصلة ثنبية 
الى منطقة الكمال + ولكن أي موجود حقيقي لا 
يفتى : فالمعقولات في العالم الممقول لا تفنى أبد! , 
لأنها لح وووغة على اسان .+ اانا نط كن 
منهأ باقية 2 وتحتفظ ‏ بجانب صفتها المميزة ب 
بمدقة ين كه جلها جعيعا + عن الرسيرك + كزالاة 
العال ل "النتوين العي وكيك كل منها يديت | اعقلي 
تعتمد عليه . والتي هي تعبير عن تلك العقول, 
فتكون أكش من المباديء العقلية عددا لأنها ناتجة 
عن نموها وتكشرها ٠‏ وهي تنشأ عن المياديء العقلية 
كما ينشأ العدد الكبير عن العدد الصغير ,2 واذ تظل 
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متصلة بأصلها وتناظر كل منها مبدأ عقليا أقل منها 
انقساما . نراها قد شاوت هي ذاتها أن تنقسم , 
ولكنها لا تستطيع أن تمضي في الانقسام حتى 
منتهاه ٠‏ بل تحتفظ بالهوية مع الاختلاف . فتظل 
كل منها قائمة على أنها وحدة . ولكنها كلها مما 
لا تكون الا موجوذا واحدا ٠‏ 

ذلك اذن هو مجمل هذا الرأي ٠‏ فكل النفوس 
قد نشأت عن نفس واحدة ٠‏ وتلك النفوس الكثيرة 
الناشئة عن نفس واحدة هي كالمباديء العقليهة , 
مفارقة وليست بمفارقة ٠‏ والنفس التي تظل باقية 
هي التعبير الواحد عن العقل , ومن تلك النفس 
نشأت المياديء العقلية اللامادية الخاصة . كما يحدث 
في المالم المعقول » ٠‏ 
هبوط النفس الى الجسم عند أفلوطين : 

جميع حكماء الاغريق الذين سبقوا أفلوطين قد 
تحدقوا في كتبهم عن فكرة هبوط النفس , 
والفيلسوف اليوناتي الوحيد الذي اقترب تفكيره 
خولة عذج الناحية -الفلييتية الواية مين فكر 
أفلوطين هو أفلاطون ٠‏ لذلك نلاحظ أن أفلوطين 
عندما يتحدث عن هبوط النفس يجري مقارنة بين 
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أفكار أفلاطون وبين ما يقول يه هو ء لذلك ظهر 
بعض التناقض بين أفكارهما لأن أفلاطون يعتس 
متوسك !| لنكش: بن الها الملوي اتكبية نقلي ندا بها: 
لذا فهو يعتبر هذا النتص سيء ومذموم ء والنفس 
حسب رأيه عندما دخلت الجسم انما دخلت السجن, 
وهي لا تهبط الى هذ! العالم الا اذا فقدت أجنحتها ٠‏ 


أما فكرة أفلوطين فهي تنهد الى التوفيق بين فكرة 
أفلاطون وما يقول به هو 2 حيث يؤكد تحكم 
القروؤرة المحتومة فق .هبوط التقسن: + :والكنة يعود 
فيصيغ هذه الضضرورة بصبفة تقويمية , أي يجعلها 
مر تبطة بنوع من الخطأ تر تكبه النفس ٠‏ ولنستمع 
اليه ماذا يقول في المقال الثامن من التساعية الرىابعة 
حول هبوط النفس الى الجسم : 


ه 1١‏ كثيرا ما أتيقظ لذاتي ٠»‏ تاركا جسمي 
جاننأ ٠‏ واذا أغيب عن كل ما عداي , أرى في أعماق 
ذاتي جمالا بلغ أقصى حدود البهاء » وعندئن أكون 
على يقين من أنني أنتمي الى مجال أرفع » فيكون 
فعلي هو أعلى درجات الحياة ,. وأتحد بالموجود 
الالهى ٠‏ وحين أصل الى هذا الفعل أثبت عليه من 
فوق كل الموجودات العقلية ٠‏ ولكني ٠‏ بعد مقامي 


٠6١ 


هذ! مع الموجود الالهي ٠‏ حين أعود من معاينة العقل 
الى الفكر الواعي ٠‏ أتساءل كيف يتم هذا الهبوط 
الحالي » وكيف أمكن أن ترد النفس الى الاجسام , 
ما دامت طبيعتها كما بدت لي » وان كانت في 
جسم ٠ )١(‏ 

ولقد قال هر قليطس . الذي دعانا الى بحث هذا 
الموضوع + :بضروارة التبادل بين الأضداذ 4 فتحدت 
عن « طريق الى أعلى والى أسفل » وقال إن « الشيء 
مع تغيره يظل في سكون » و« أن تكرار مجهود مطرد 
واحد أمر ممل » - تلك هي المجازات التي 
يستخدمها ,2 ولكنه أغفل توضيح أقواله ٠‏ وربما 
كان هدفه من ذلك هو أن يحضنا على أن نبحث 
بأنفسنا عما اهتدى اليه هو ذاته فى بحثه ٠‏ 

وقال أنبادقليس ان الهبوط الى هنا قانون محتم 
على النفوس الخاطئة . وأته هو ذاته بعد أن كان 
نائيا الى جوار الآلهة . قد أتى الى هذا العالم , 
مطيعا لحمق الخلاف .. فلم يكشف لنا في هذا الصدد 
أكثر مما كشف فيثاغورس ٠‏ وقد فسير تلاميذه هذه 
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الفقرة .ونقزاتك'خينها تنسينا استطوريا: . ولكن 
الأسلوب الشعري لم يمكته من أن يكون واضحا - 


ويبقى أمامنا أفلاطون الالهي ٠‏ الذي قال عن 
النفئس أمورا جميلة عديدة وتحدث في مواضع 
كثيرة في أبحاثه عن ورودها الى هذا العالم ٠‏ ولذا 
تأمل أن نستخلص منها شيئًا واضحا ٠‏ فماذا يقول 
هذا التلسوف #المن ل وهنا 1 قفرت عا سه 
بسهولة » اذ يبدو أنه لا يقول دائما نفس الشيء ٠‏ 
ولكنه يظل دائما على احتقاره للمحسوس . ويصورب 
على النفس حلولها في البدن . فيقول أنها في سجن , 
وأنها فيه كأنها في مقبرة . وأن المىء في « الأسرار » 
لينطق بحقيقة كبرى حين يقول ان النفس في سجن - 
والكهف عنده ٠ )١(‏ كالحجر عند أتتبادقليس .2 
يعني على ما يبدو لي عالمنا » حيث يكون السير 
نحو العقل . كما قال . تحريرا للنفس من علائقها , 
وصعودا الى خارج الكهف ٠‏ وفي « فيدرس » ترى 
فقدان النفس لأجنحتها علة لوصولها الى عالمنا 
الأرضي ٠‏ وهي تعود الى الصعود 2 ثم ترجع بها 


)١(‏ أشار الى الكهف في كتابه الجمهورية » والى السجن 
والمقبره ف فيدوت . 


اكمال الدورة الى هنا مرة أخرى ٠‏ ومايبعث 
ينفوس أخرى الى هنا هي أحكام . أو مصير ٠‏ أو 
قدر أو اتفاق 1 


وهكذا نرى ورود النفس الى الجسم ٠‏ تبما لكل 
هذه الفقرات , أمرا مذموما ٠‏ ولكنه حين يتحدث 
في ه طيماوس » عن الكون المحسوس » يثني على 
العالم ويعده الها خيرا ٠‏ فالنفس هبة من فضل 
الصانع . ترمي الى بث العقل في الكون ٠‏ اذ أن 
وجود العقل فيه لازم . وهذا لا يتأتى ان لم تكن له 
كتين والهك! اوهل الله للكرث نيا مثلها انسل 
نفنسا لكل منا . حتى يكون الكون كاملا : أذ لا يد 
أن توجد في العالم المحسوس من الصور الحسية 
بقدر ما يوجد في العالم المعقول . ومثلها ٠‏ ويترتب 
على ذلك أننا » حيث نبحث لدى أفلاطون عن تعاليم 
عن تعبا كان حمس حوورة لهذا المد العن 
النقس بوجه عام : على أي نحو ترتيط النفس 
لين وعف ااخم لوكي ربد للك اندر ال يعن طلسي 
العالم » هو : ماذا يجب أن يكون هذا العالم الذي 
تقيم فيه النفس طوعا أو كرها أو على أي نحو 
آخر ؟ وأخيرا نعرض لسؤال عن الغالق : هل 
أحسن صنهعا أم أساء يخلق هذا المالم » ويجمعه بين 


6.1 


نفس العالم وجسمه . وبين نفسنا وجسمنا ؟ 


ربما كان يلزم نفوسنا ,2 لكي تدير الاجسام 
السفلى ٠‏ أن تتخللها الى أعماقها . ان كان ينيفي 
على الأقل آن تسيطر عليها . ولولا ذلك لدب التفرق 
في كل الاشياء ٠‏ ونقل كل منها الى موضعه الخاص 
ب اذ أن لكل شيء في الكون محلا طبيعيا خاصا ‏ 
ولاحتاجت هذه الاجسام الى عناية تتعدد وتتنوع : 
اذ أن الاجسام تتقابل مع كثير من الاجسام الغريية, 
ولا بد لها ٠‏ في خضوعها الدائم للحاجة » من معونة 
مستمرة فيما يواجهها من صعاب جمة ٠‏ 


أما الموجود الكامل . الذي لا يشوبه نقص ٠‏ أي 
الموجود المستقل الذي لا ينطوي على شيء مضاد 
لطبيعته ( أي العالم ) ٠‏ فليس في حاجة الا الى نظام 
طفيف ٠‏ وأما النفس ء فما دامت لا تعرف رغبات 
ولا انفعالات , فانها تظل على النحو الذي تقتضيه 
طبيعتها » ولن تكون لها رغنات ولا اتفعالات ما 
دامت لا تقبل أية زيادة أو نقصان ٠‏ 


ولذا قال ( أفلاءلون ) ان الكمال يتحقق لنفسنا 
يدورها إذ! اتحدت يهذده النفئس الكاملة 2 التي 
فسوي ل «النينات وكددك نالعال بأورو ف رطا لا 


١6ه‎ 


فلل الفنينها امع كلت #النقمن. الكونية: .“نيت لا 
تدخل في الاجسام أو في موضوع مادي ٠‏ فانها تتحكم 
بسهولة في الكون كتفس للكل » اذ ليس مما يضير 
النفس مطلقا أن تهب الجسم قوة الحياة ٠‏ طالما أن 
العناية التى تمارسها )١(‏ على الموجود الأدنى لا 
تعوقها من أن تظل في مقر خير منهءذلك بأن السيطرة 
على نوعين : سيطرة المجموع الذي ينظم الاشياء 
بسلطة ملكية عن طريق أوامر لا يتولى تنفيذها , 
وسيطرة الموجودات الجزئية التي تمارس بفمل 
شخصي ,٠‏ و باتصال مع موضوع الفعل » حيث يتأثر 
الفاعل بطبيعة الموضوع الذي يقع فعله عليه ٠‏ 
فالنفس الالهية تتحكم في السماء يأسرها على النحو 
الأول ٠‏ وهي تعلو عليها بخير أجزائها . وترسل اليها 
آخر قواها ٠‏ 

فليس لنا اذن أن نأخذ على الله أنه خلق النفس 
فى محل أدنى » اذ أن النفس لا تحرم من الاشياء 
الكامنة في طبيعتها قط ٠‏ بل هي تملك منذ الأزل , 
وستظل تملك على الدوام ٠‏ هذه القدرة التي لا 
يمكن أن تكون بالنسبة اليها طييعة مضادة .2 أي أن 
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هذه القوة تنتمي اليها دواما ٠‏ وهي لم تبدآ قعل . 

وحين يقول ( أفلاطون ) ان نفوس النجوم هي 
لأجسامها بمثابة النفس الكونية للعالم ‏ اذ أنه 
يضسع أجسام الكواكب أيضا داخل حركات دائرية 
للنفئس ‏ ثراء يبقي للنجوم ما هي خليقة به من 
سعادة ٠‏ ذلك بيأن هناك سيدين يجعلان اتحاد النفس 
والجسم أمرا لا يحتمل : فذلك الاتحاد أولا عقبة 
في سبيل التفكير 2 وهو يعد ذلك يملا النفس ملنات 
ورغبات ومخاوف ٠‏ على أن شيئًا من هذا لا يطرآأ 
على نفس النجوم * فهي لا تغوص في باطن الاجسام» 
ولي واتحني لحي حوفي لست ملحا اسه » 
بل جسمها ملك لها » وليس من شأنها أن تخضع لأي 
نقص أو عيب ٠‏ فهي اذن مليئة بالرغبات والمخاوف, 
اذ أنها لا تنتظر شيئًا تخشاه من جسم مماثل لجسمها. 
ولتم هفاك ان سيم يمه يها آل أسثل + و يفيزنها 
عن تأملها الخير السعيد » وهي دائما قريبة من المثل 
العليا » تنظم الكون بقوتها » دون أن تنقذ هي 
ذاتها شيئا ٠‏ 


ولكن ما القول في النفس البشرية التي توجد 
بأسرها ‏ على ما يقال في الجسم ٠‏ حيث تعاني 


١ع‎ 


الشر والألم » وحيث تحيا في أسى ٠»‏ ورغية . ورهبة., 
وكل ضضروب الشر ٠‏ والتي يعد الجسم لها سجنا 
ومقبرة . والعالم كهفا وجحرا ؟ ألا يتنافى هذا 
الرأي عنها مع ما قيل عنها ؟ 

فلنقل الآن ان أسباب هبوط النفس ليست 
واحدة ٠‏ فكل العقول », ومنها العقل الكلي وغيره . 
توجد في مجال التعقل الذي نسميه بالعالم المعقول ٠‏ 
وهذا العالم يشتمل أيضا على القوى العقلية التي 
ينطوي عليها العقل الكلي والعقول الفردية ‏ اذ أن 
العقل ليس واحدا . بل هو واحد وكثير في نفس 
الآن ٠‏ ولا بد أن تكون النفس بدورها واحدة 
وككرة #.كين التنيى الراحدة يدر تفوس كته 
ومختلفة . مثلما تصدر الانواع . العلييا منها 
والدنيا » عن جنس واحد ٠‏ ويعضها قد وهب عقلا 
بوفرة . ويعضها وهبه أقل من سابقه / وذلك في 
العقل الفعال على الاقل ٠‏ اذ أن هناك عقلا ينطوي 
بالقوة على الكائنات الاخرى كأنه كائن حي كبير . 
وهناك عقول أخرى يحتوي كل منها بالفعل على ما 
يواه قاره جالكر ة 2. قالاض فنا أحيها يكصون 
ولكن نفس المدينة أكمل وأقوى , وان لم يكن هناك 


١ . لم‎ 


ما يمنع من أن تكون لبقية النفوس طبيعة ممائلة 
لها ٠‏ والامر هنا أيضا كأن نيرانا كبيرة وصغيرة 
تنشأ عن مجموع النار ٠‏ فالحقيقة الكاملة للنار هي 
حقيقة مجموع النار ٠‏ أو بالأحرى تلك التي تصدر 
عنها حقيقة تلك النار بأسرها ٠‏ ووظيفة النفس 
العاقلة هي التفكير . ولكنها لا تكتفي بالتفكير 
وحده », اذ لو كانت تلك هي مهمتها الوحيدة ٠‏ لما 
تميزت عن العقل في شيء - فهي اذ تضيف الى 
ملكتها العقلية شيئًا آخر هو الذي يميز وجودها 
الخاص بها . لا تظل عقلا ٠‏ بل لديها أيضا وظيفة 
رعافة انها نان كن الاشياء العقينية © رهن 
حين تلقي بنظرتها الى الحقيقة السابقة عليها , 
تفكر . وحين تنظر الى ذاتها » تبقى على ماهيتها , 
وحين تنظر الى مأ يليها 2 تنظم وتدبر وتتحكم * 
اذ ليس التوقف عند الممقول ممكنا على الاطلاق »2 
ان كان يمكن أن تنشأ حقيقة أخرى بعده ٠.‏ هي 
أدنى منه ولا شك , ولكنها موجودة بالضرورة . ما 
دامت الحقيقة السابقة عليها ضرورية بالمثل ٠‏ 


ان النفوس الفردية تمارس ميلها العقلي حين 
تعود الى الموضع الذى أتت منه 2 ولكن لها قدرة 
تمارسها على الموجودات الدنيا ٠‏ فهي أشبه بالشعاع 


احكل 


المضسيء الذي يرتبط بالشمس من أعلى ٠‏ ولا يأبى 
أن يمد الموجود الأدنى بالضوم * 


ولو كانت النفوس تظل في المعقول مع النفس 
الكَئية #الوجب أن تتعلض :من الألم + فقي متها في 
السماء . تشاركها السسيطرة ء كالملوك الذين يظلون 
مع العاهل الاعظم ٠‏ فيحكمون معه دون أن يهبطوا 
الى مكانة رجال الحاشية » ففي ذلك المجال تكون كل 
النفوس مهأ ء وفي موضع واحد ٠‏ ولكنها تتغسير 
وتنتقل من الكون الى أجزائه * قكل نفس منها تود 
أن توجد مستقلة بذاتها 2 وتسأم حياتها مع شيء 
آخر . فتنطوي على ذاتها ٠‏ وحين تظل طويلا في 
هذ! الابتعاد والاتفصال عن الكل . دون أن توجه 
أنظارها صوب المعقول . تغدو جزئية . وتنعمزل 
وتضعفا 2 و تدب الكثرة في فعلها . ولا تتأمل الا 
أجزاء ٠‏ ففي استنادها الى موضو ع واحد منقفصل 
عن المجموع ٠‏ تبتعد عن كل الياقين ٠‏ و ترد الى هذا 
الوضوعء الواخت الذي يمظنم جيه كل :لاقن 
وتتوجه نحوه . فتبتعد عن المجموع 2 وتحكم 
موضوعها الخاص بصعوبة . وتفدو متملقة به , 
تضمن له موضوعات خارجية . وتصبح مائلة 
ومتفلفلة فيه الى حد كبير . 


١٠ 


في الجسم ٠‏ للنفس المتحرفة عن الطريق السوي 
الذي كانت تحكم فيه الموجودات العليا ٠‏ مسترشدة 
بالنفس الكو نية » وهي الحالة السابقة التي يقتضي 


خيرها ذاته أن تعود اليها ٠‏ 


فالئفس اذن قد قيدت وغللت بعد هبوطها . 
ولا يتم فعلها الا بواسطة الحواس . لأنها تعاق منذ 
البداية عن أن تفعل بالمقل ٠‏ فهي ٠‏ على ما يقال , 
في قبر وسجن ٠‏ ولكنها حين تمود الى التفكير , 
تتخلص من هذه العلائق ٠‏ و تهود الى الصعود عندما 
تيتدأ تتذدك. لتتأمل الموجود * اذ أنها تظل مشتملة. 
ركع كل ذلك معان حور اعتين. << دللتتورس 
بالضرورة حياة مزدوجة : هي تحيا تلك الحياة 
الأخرى تارة 2 وهذه الحياة الدنيا تارة أخرى 2 
واتنهمك:بحياتها الأؤال عتدانا تردق سلتها بالمقل: 
أما حياتها الثانية فلا تننمس فيها الا اذا اضطرتها 
الى ذلك طبيعتها أو الظروف العارضة ٠‏ 


هذا . على وجه التقريب ٠‏ هو ما يرمي اليه 
أفلاطون » حيئما يجمل في خليط المجال الأدنى 
أقساما وأجزاء 0 قمن الضضعروري كما يقول : 


١1١ 


الا تصل النفوس الى الميلاد الا حين تكون قد شكلت 
بواسطة هذا الجزء أو ذاك من الخليط ٠‏ وحين 
يقول ان الله يبذر النقوس . فعلينا أن نفهم هذا 
القول بالمعنى الذي يصور به الله متكلما ومتحدثا* 
اذ أن أقلاطون يصور لنا الاشياء المفروزة في طبيعة 
الكون متولدة مخلوقة . ويكشف لنا بالتسلسل 
والتعاقب عن الحوادث والحقائق الأزلية ٠‏ 


زافق كننس. «غتسال. كما ررقن بين كتدن مده 
التعبيرات : بذر النفس في تر ية الصيرورة »وهبوطها 
الذي يرمي الى كمال الكون . والعقاب ,2 والكهف 
وضرورة هذا الهبوطل وحريته ‏ اذ أن الضرورة 
تنطوي على الحرية ‏ والحلول في الجسم ٠‏ يوصفه 
خلولا قشي مرؤول. + كذلك: لا تفقلف 'تعبيرات 
أنبادقليس : المنفي الذي يفصلها عن الله .والرحلة 
الهائمة 2 والخطيئة .2 وكذلك تمبير هرقليطس : 
الراحة في الفرار ٠ )١(‏ 


و نستطيع أن تقول بوجه عام ان الحرية في 
الهبوط لا تتناقض مع الضرورة ٠‏ فالمرء لا يتوجه 
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الى الأسوأ الا كرها . ولكنه لما كان يتوجه اليه 
بحر كته الخاصة . ففي وسعنا أن تقول انه يتحمل 
عقو بية ما اقترفه ٠‏ ومن جهة أخرى » فما دام هناك 
قانون أزلي للطبيعة هو الذي يتحكم في هذه الافمال 
والانفعالات . ومادام الموجود الذي يضم الى الجسم 
بهبورطه من المجال الأعلى يلبي عند وصوله حاجات 
موجود أخر ١‏ فان المرء لا يكون متجنيا على نفسه 
اريك العفقة حين تقول ان اللشهو الى أرميلة»» 
والواقع ان آخر آثار المبدأ ترتبط دائما بالمبدآ 
الذي صدرت منه . حتى لو كان الوسطاء عديدين * 


آأما عن الخطيئة فهي مزدوجة : هي تلك التي 
تهتم بها النفس لهبوطها , و تلمك التي يكون قوامها 
الأفمال المرذولة التي ترتكبها النفس حين تأتي 
هنا - فالأولى هو حالة هبوطها ذاتها ء أما عن 
الناقية باق مكرق: توس النكدى ل تسيا اذل 
عمقاء وحين تنسحب منه بسرعة أكبر » فهي خليقة 
بأن يحكم عليها تبعا لمزاياها ‏ وهنا تعني كلمة 
الحكم أن الامر يتوقف على قانون إلهي ‏ ولكن 
الافراط في الرذيلة يستحق عقابا يشرف عليه 
زبانية القصاص ٠‏ 
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وهكذا تأتي النفس . ذلك الموجود الالهي الذي 
يصدر عن المجالات العليا ٠‏ الى داخل جسم ٠‏ 
والنفس . آخر الألوهيات ٠‏ تأتي هنا بميل ارادي , 
لتمارس قوتها وتبث النظام فيما هو تال لها ٠‏ فاذا 
فرت النفس من هذا العالم في أسرع وقت ممكن , 
فلن ينالها أي أذى نتيجة لكونها قد عرفت الشر . 
وعرفت لطبيعة الرذيلة . ومارست قواها واأخعت 
أفمالا وآثارا ٠‏ فكل القوى التي تظل في العالم 
اللامحسوس غير فعالة . تفدو عقيمة ان لم تنتقل 
الى الفعل ٠‏ بل ان هذه القوى ان لم تتكشف و تصدر 
عن النفس . لجهلت هذه آنها تملكها : اذ أن الفعل 
يكشف دائما عن قوى كامنة خفية ليست في ذاتها 
حقيقة فعلية ٠‏ والواقع أن كل امريء يعجب للكنوز 
الياطنة ف أي موجود حين يرى تنوع آثاره 
الخارجية . كما تظهر في الافعال الدقيقة التى تصدر 


عنهة *" 


لا ينبغي أن يوجد شيء واحد فحسب , والا لظل 
كل شيء خفيا . ما دامت الاشياء لا تكون لها في 
الواحد آية صورة متميزة - ولو ظل الواحد ساكنا 
فى ذاته لما وجد أي موجود خاص ٠‏ ولو لم توجد 
من بعد الواحد مجموعة الموجودات التي لها مرتبة 


الل 


النفوس ,. لما كانت تلك الكثرة من الموجودات 
الصادرة عن الواحد ٠‏ 


وبالمثل لا ينبني أن توجد النفوس وحدها 2 
دون ل ٠‏ فمن الخصائص الكامنة 
في كل طبيعة أن تنتج من بعدها » وأن تنمي ذاتها 
سائرة من مبدأ غير منقسم ٠‏ هو نوع من البذرة »2 
الى ناتح حسي : ويظل الحد السابق في المكان 
الخاص به » ولكن ما يحدثه ينتج عن قوة كامنسة 
فيه ٠‏ وليس عليه أن يبقي هذه القوة ساكنة , أو 
أن يفار منها فيجعل لها آثارا محدودة . بل يجب أن 
تتقدم هذه القوة دواما . حتى تصل كل آثار المبدآ 
الأفنشق الى آخر الموجودات في حدود الامكان » نتيجة 
000 التوة التي تمد هباتها الى كل الموجودات 

لا تترك شيئا دون أن يناله منها نصيب ٠‏ اذ 
اال 0 يكون له من الخسير 
النصيب الذي يمكنه تلقيه ٠‏ واذا كانت طبيعة 
المادة أزلية . فمن المحال ‏ ما دامت موجودة ‏ إلا 
يكون لها نصييها من المبدأ الذي يمد كل شيم 
بالغر . بقدر ما بكون في وسعها تلقيه ٠‏ وان كان 
ظهور المادة ونتيجة ضيرورية لعلل سابقة عليها , 
فلا يجب أيضا . فى هذه الحالة . أن تكون منفصلة 
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عن هذا المبدآ1. وكأن هذا المبدأ الذي يضفي عليها 
وجودها » يتوقف لعجزه عن المضي حتى يصل اليها * 
في الممقولات وعن قدرتها وخيريتها * فالحقائق 
المعقولة والحقائق المحسوسة مترايطتان دائما : 
الأولى توجد بذاتها 2 والثانية تتلقى الوجود منذ 
الأزل بمشاركتها في الأولى ٠‏ وهي تقلد الطبيعة 
بقدر استطاعتها ٠ )١(‏ 


هناك طبيعتان: طبيعة معقولةو طبيعة محسوسة ٠‏ 
ومن الخير للنفس أن تكون فى الطبيعة المعقولة , 
ولكن من الضروري ‏ وهذه طبيعتها ‏ أن تشارك 
في الوجود المحسوس ٠‏ وليس علينا آن تحمل عليها 
على أساس أنها ليست موجودا رفيما في كل 
الوجوه ٠‏ اذ آنها تحتل بين الموجودات مكانة و سطى ٠‏ 
فلها من ذاتها قدر الهي . ولكن لما كان موضعها في 
نهاية المعقولات وفي أطراف الطبيعة المحسوسة . 
فانها تهب هذه الطبيعة شيئًا من ذاتها ٠‏ وفي مقابل 
ذلك تتلقى شيئا من تلك الطبيعة » تنظمه . مع 
'بقائها هي ذاتها بمأمن . وتغفوص فيه من قرط 
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حرارتها . ولا تظل بأكملها في ذاتها ٠‏ وفضلا عن 
ذلك . ففي وسعها أن تصعد الى أعلى ١»‏ ولما كانت 
قد اكتسبت خبرة بما رأته وبما تقبلته هنا 2 قفي 
وسعها أن تمقهم كنه الوجود فى المعقول . وأن تتعلم 
كيف تعرف الخير بمزيد من الوضوح ٠‏ بأن تقارنه 
بضده 217 اهارت البو جردي إل رياد بمو 
الخير , في الموجودات التي تقصر قوتها دون معرفة 
الشر بعلم يقيني قبل أن تكون قد مارسته ٠والتفكير‏ 
الاستدلالي هبوط الى أدنى درجات العقل : فهو 
عاجز عن أن يصعد الى ما فوق ذلك . ولكن لما كان 
العقل يفعل بذاته ,2 ولا يستطيع أن يظل في ذاته 
نتيجة للضرورة والقانون الطبيعي » فائه يسير حتى 
الننس ٠‏ فهنا تهاية المطاف بالنسبة اليه ٠‏ واذ 
يعاود العقل الصعود في اتجاه مضاد . فانه يترك 
الموجود الذي يجيء من بعده ٠‏ وكذلك الحال في 
فعل النقس ٠‏ وما يأتي من بعدها هو موجودات 
عالمنا هذا . أماما قبلها فهو تأمل الحقائق ٠‏ وفي 
بعض النفوس يتم هذا التأمل شيئًا فشيئًا وعلى 
التوالي » ويتم التوجه نحو ما هو أحسن في محل 
أسفل ٠‏ أما النفس التي تعرقها بياسم النقفس 
الكونية فلا تجد ذاتها مطلقا يسبيل القيام بفعل 
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فيه شر ٠‏ وهي لا تماني أي شر . بل تدرك بالتامل 
العقلى ما هو أدنى منها . وتتعلق دائما يالموجودات 
العليا . ما دام الأمران ممكنين في نفس الوقت ٠‏ 
وهي تأخذ من هذه الموجودات لتعطي موجودات هذا 
العالم . ما دام من المستحيل م بوصفها نفسا ‏ آلا 
تكون على صلة بها ٠‏ 

وان كان لنا أن تغامر بايداء رأي يبدو مضادا 
لرآي الآخرين ٠‏ فلنقل أنه ليس صحيحا ان كل 
نفس تغوص بأكملها في المحسوس ٠‏ حتى نفسنا 
ذاتها ٠‏ ففيها شيء يظل دائما في المعقول . ولكن ان 
كان الجزء الذي في المحسوس هو السائد ٠‏ أو 
بالآحرى ان كان مسودا ومضطربا ٠‏ فلن يسمح لنا 
بأن نشعر بالموضوعات التي يتأملها الجزم الأعلى 
من النفس : اذ أن موضوع تفكيره لا يأتينا الا عندما 
يهبطا حتى يصل الى شعورنا ٠‏ ونحن لا نعلم ما 
يحدث في جزء معين من أجزاء النفس الا اذا تو صلنا 
الى معرفة كاملة بالنفس ٠‏ فالرغية مثلا ان ظلت 
في الملكة الشهوية ٠‏ لما عر فناها ء وانما نمرفها عندما 
ندركها يملكة الحس الباطن . أو بالتفكير المنعكسء 
أو بهما معا ٠‏ فلكل نفس جانب أخس يتجه نحو 
الجسم وجانب أشرف يتجه نحو المقل ٠‏ والنفس 
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الكلية . وهي نفس الكون , تنظم الكون يجزئها 
الذي هو في جانب الجسم ٠‏ وهي أعلى من الكون , 
تفعل دون أن ينالها تعب » اذ أنها تقرر أحكامها ,2 
لا بالاستدلال مثلنا ٠‏ بل بالعيان المقلي كالفن ٠‏ 
فالجزء الأدنى من تلك النفس هو الذي ينظم 
الكون ٠‏ وللنفوس الجزئية التي هي نفوس أجزاء 
من الكون . جانب أعلى بدورها ء ولكنها تشفل 
بالحواس وتأثراتها ٠‏ وهي تدرك أشيام تشيرة 
مضادة لطبيعتها » تؤلمها وتعكر صفوها ٠‏ والجزء 
الذي ترعاه ناقص ٠‏ يصادف من حوله كثيرا من 
الاشياء الغريبة . ولذا كانت رغبتها تتجه الى أمور 
كثيرة أخرى ٠‏ تجد فيها لذة . غير أن لذتها تخدعها ٠‏ 
ولكن للنفسأيضا جزءا لا يتأثر يتلك الملاذ الزائلة, 
يحيا حياة شبيهة بحياة التفس الكلية » ٠‏ 


قوى النفس عند أفلوطين : 


بعد أن تحدث أفلوطين عن وحدة التفوس »2 
وأشبت أن النفس الفردية انما تستمد قواها من 
النفس الكلية .دي بد كلاسها من حسد ما 3 
سجنها تعود اليها . لذلك يرى أفلوطين أن لكافة 
أجزاء النفوس قوى واحدة .2 وأن ملكات تلك 


احلذل 


النشوي لا تكن .بكر الأنواغ اللكعلقة من التفوض 
لأن من هذه النفوس ما تهبط الى جسم ٠‏ ومنها ما 

ولما كان هبوط النفس وتعلقها بالجسم ينمي 
فيها قوى لم تكن لتحتاج اليها لو ظلت بعيدة عن 
الارتباط بالجسم ٠‏ وعلى هذا الأساس لا بد من 
معرفة قوى النفس المختلفة . ومدى أعمال وأفمال 
كل قوة من هذه القوى ٠‏ 
الذاكسرة: 

يرى أفلوطين أن الذاكرة ليست سوى ملكة 
تنطلق من النفس وحدها ء ولا تمت بأي صلة الى 
الم كب من النفس والجسم ٠‏ ان الجسم بنظره ليس 
له أي شأن بما تتذكره النفس . وخاصة اذا كان 
هذا التذكر يعود الى علم من العلوم ٠‏ وهكذ! 
يرفض أفلوطين الرأي الرواقي الذي يجعل من 
التذكر انطباعا لعلامات على الجسم ,2 أو يشيهه 
بضر بة الخاتم على الشمع ٠‏ فكل هذه تشبيهات غير 
دقيقة 2 وائما يكون الوصف الصحيح للأض الذي 
يحدث في النفس هو أنه نوع من التعقل ٠‏ وليس 
انطباعا ماديا ٠‏ 


وحتى يثبت أفلوطين صحة هذا الرأي يقدم 
الأدلة التى تؤكد أن الذاكرة لا يمكن أن تكون 
انطباعا ماديا 2 فلو كانت كذلك ٠‏ لا احتاج المىء 
الى أي جهد ليتذكر ٠»‏ ما دامت الانطباعات موجودة 
على الدوام اواو ضح اداه ا كرة ا لعليا جادي . 
للا أدى المران الى تقويتها . لأن الانطباع المادي لا 
يزيد بالمران » وانما تقوى الملكة النفسية ذاتها ٠‏ 
والمران فعل ايجابي تقوم به النفس » أما الانطباع 
فسلبي ٠»‏ فلو كان نا لازداد قوة كلما 
ازدادت التفس سلبية . لا العكس ٠‏ ثم ان النفس 
تتذكر أفكارا لم تتحقق » ورغبات لم تتجاوز مرحلة 
التخيل وحده . وتلك كلها أمور لم تمر على الجسم 
بعد » فكيف يكون الجسم عاملا من عوامل تذكرها ؟ 
الحق أنه اذا كان للبدن دور يؤديه في التذكر » فهو 
بالأحرى اعاقة التذكر . كما يحدث للتمثل ٠‏ 

وعندما ينقد أفلوطين المادية الرواقية تلاحظل 
أنه يجمل من التذكر ملكة خاصة بالنكس وداه 
وربما توهمنا من ذلك أن الذاكرة قوة كامنة في 
كل التفوس , مهما اختلفت مراتبها وطريقة الحياة 
التى تحياها ٠‏ ولكن الحقيقة أن الذاكرة لا ترتبط 
الا بحياة معينة للنفس . هي تلك الحياة التي يتحكم 


"١ 


فيها الزمان أو أي نوع من التفير بوجه عام . اذ أن 
الذاكرة تختص دائما بشيء كان ولم يعد له وجود٠‏ 
فحياة النفس في المالم المعقول لا تقترن بها 
ذكريات : ألسنا نجد النفس . حتى في عالمنا هذا , 
تنصرف عن العالم المحسوس . وتكاد تنساه نسيانا 
تاما . كلما شاءت أن تتفرغ للتأمل والتفكير ؟ 
فالأحرى اذن أن تستغني النفس عن ذكرياتها اذا 
كانت في العالم المعقول ٠‏ فكل شيء في العالم المعقول 
ثابت لا يتطرق اليه التفير . وكل الماهيات حاضرة 
فيه أزلا . وليس في تأمل النفس للماهيات المعقولة 
اي تعاقب زمني ,٠‏ و بالتالي أية ذاكرة ٠‏ فانقسام 
المعقولات وتدرجها اتما يكون في الرتبة فحصسب , 
لا في الترتيب الزمني ,١‏ اذ أن السابق واللاحق 
في التصورات لا صلة لهما بالزمان ٠‏ ولا ينجم عنه 
أن يكون التفكير في السايق قبل التفكير في اللاحق ٠‏ 
فتأمل المعقولات اذن لا يتم في زمان ٠‏ وبالتالي لم 
تكن النفس في ذلك العالم محتاجة الى ذاكرة ٠.‏ ما 
دامت الذاكرة هي استعادة الماضي » أي أنها مر تبطة 
أساسا بالزمان والتغير ٠‏ ففي العالم المعقول يظل 
كل شيم ثابتا ٠‏ وتكون للنفس بموضوعاتها علاقة 
لا تتغير 2 بل لا تعود هي والمعقولات الا شيثئاً 


فيل 


واحدا . فلن تكون بها الى الذاكرة حاجة ٠‏ 

وانطلاقا من هذه الآراء ينفي أفلوطين التذكر 
عن نفوس الكواكب ؛ فتلك النفوس تتعقل على 
الدوام » وتدرك موضوعات تعقلها مباشرة . دون 
حاجة الى استدلال واستنباط ٠‏ وهي تحيا حياة 
دائمة . فلا حاجة بها الى تذكر حياة ماضية ٠‏ 
والزمان عندها لا وجود له » وانما نحن الذين كقسم 
الزمان الى أيام وسنين وفقا لوجهة نظر نا الخاصة . 
أما النجوم ذاتها فتحيا حياة دائمة لا تفير فيها ٠‏ 
ولم يقف حد تحليل أفلوطين لهذه الأمور انما 
يتعداها الى النفس الكلية حيث ينفي عنها الذاكرة, 
اذ أن المبدأ المنظم حسب رأيه لا يتردد ولا يعرف 
الريبة أو الشك . بل تظل ارادته ثابتة لا يتطرق 
اليها تفير ٠‏ 


ففي العالم المعقول ٠‏ وفي عالم الافلاك العليا , 
لا تكون النفس في حاجة الى ذاكرة ٠‏ واذن فأين 
يبدأ التذكر » وفي أية مرحلة من المراحل التي تمس 
بها التفسن تتمو لذينا تلك: الملكة ؟ ان التذ قن 
مر تبط بالتفير والزمان والفردية ٠‏ فطالما آن النفس 
متحدة اتحادا ثابتا لا فردية فيه مع النفس الكلية 


تفيل 


في العالم المعقول . فلن تكون في حاجة الى الذاكرة . 
ولكنها ما أن تهبط من هذا العالم المعمقول 2 حتى 
تبدأ لديها ملكة التذكر . اذ أنها تستميد ذكريات 
اقامتها مع العالم الممقول ٠‏ وهي الذكريات التي 
كانت كامنة فيها بالقوة خلال حياتها فيه , وتنتقل 
الى الفعل حين تغادره ٠‏ وكذلك الحال حين تغادر 
النفس عالمنا هذا ٠‏ وتيدأ في الصعود ٠‏ ففي هذه 
الحالة أيضا تظل لها ذكريات حياتها الارضية حتى 
خلال اقامتها في عالم السماء الذي هو أدنى من عالم 
المعقوللات ٠‏ 


فالذاكرة حسب رأي أفلوطين اذن تنتمي الى 
حياة النفس في عالمنا هذا . وفى كل حياة زمانية 
مر تبطة به وقريبة منه ٠‏ أما اذا يحثنا ودققنا في 
ملكة التذكر ذاتها . في النفس الانسانية ٠‏ نلاحظ 
أن أفلوطين يقدم آراء نفسية تنسجم تمام الانسجام 
مع .نا يقول:ية اعلماء التنسن القدامن + فالدااكرة 
كما .مرف لوه "ال الاحسانن + والسثة القموة 
الحاسة هي القوة المتذكرة . لأنه لو كانت الملكتان 
واحدة 2 لوجب أن نحس الأفكار العلمية مثلما 
نتذكرها 2 وهو محال ٠‏ ولكن على الرغم من أن 


١71 


الذاكرة ليست هي والاحساس ملكة واحدة », فهو 
يؤكد أهمية الانتياه بوصفه من العوامل الهامة التي 
تساعد على التذكر ٠‏ فقد تمر على المرء أشياء 
عارضة لا ينتسه لها . فلا يتذدكرها . وذلك مثلما 
يحدث حين يسير المرء نحو وجهة معلومة ١‏ أن ينسى 
ما مر به خلال الطريق لانتباهه الى الهدف الذي 
يقصده ٠‏ فالذاكرة , مع كونها مختلفة عن ملكة 
الاحساس ١»‏ تزداد قوة يازدياد الانتباه ٠‏ 

أما علاقة الذاكرة بالملكة المخيلة . فتختلف تبعا 
للموضوعات التي تتخيل ٠‏ فالأشياء المحسوسة 
يكون تذكرها بادراك صورتها التي حفظتهاالمغيلة : 
أي أن الشيء اذا غاب وظلت صورته في الملكة 
المخيلة » كان ادراك هذه الصورة تذكرا! لذلك 
الشيء , يحيث يكفقات. التذ كن تنما لمئى ثينات 
الصورة ويقائها ٠‏ والى هذا الحد نلا حظل الانسجام 
عن اانلوطن :و ارصطق. .اما عنما يتقدل افلوطين 
الى بحث تذكر المعاني العثلمية 2 فانه لا يمترف 
بوجود صورة في الغيال لهذه المعاني العقللية يتم 
التدك: بو اسعاتها:» كما يرئ ارسطو #'فليست لهذه 
المعاني صورة الا اذا كانت هذه صور الصينة 
اللفظية التي يعبر بها عنها ٠‏ أما الفكر ذاته فلا 


لحلا 


صورة له ٠‏ وعلى ذلك فالمحسوسات يكون تذكرها 
بالمخيلة » و بما يتبقى فيها من صور » أما المعقولات 
فلا صورة لها الا من ناحية ألفاظها فحسب .ء و بالتالي 
تكون الذاكرة الخاصة بها ملكة مستقلة عن المخيلة ٠‏ 
وقد تكون الناكرة شعورية أو غير شعورية ٠‏ 
لذلك نرى أفلوطين يفرق بين هذين النوعين » فيرى 
بوجود نوع من التذكر لا يدرك فيه المرء حاليا أنه 
يتذكر » فيتا بع ميولا سابقة دون أن يشسر بذلك - 
لأن الذاكرة التي تتم عن وعي حسب رأيه أقوى 
بكثسر من الاخرى . لأن النفس حين تشعر بأنها 
تفن كن + تحتتفك ياتحاههنا الكاضن تحؤ 'ذاتها : 
وتشعر بالفارق بينها وبين الموضوع الذي تتذ كره , 
أما اذا جهلت أنها تتذكر ٠‏ فمعنى ذلك أنها تنصرف 
كلية الى موضوع تذكرها وتنسى نفسها في غمار 
هذا التذكر ٠‏ 
الانفعال : 


لا يتحتقق الانفعال الا يوجود الجسم المادي , 
بخلاف الذاكرة ٠‏ لذا لا يمكن أن يحدث الانفمال 
للنفس اذا كانت هذه النفس مفارقة للبدن . وانما 
يكون للجسم دور أساسي في كافة الانفعالات ؛ و كلما 


الحرول 


تمسقنا :والعين :وازان امعماسنا به عقك تاكراتنا 
بالانفعال * وهذا لا يعني أن الجسم وحده يمكن 
أن يتفعل . اذ أن الجسم يدون النفس لا يكون حياء 
فلا يستشعر شيئًا ٠‏ فالانفعال اذن يعود الن النفس 
والجسم . وان كان بالطبيعة الجسمية الصق ٠‏ 
والدليل على ذلك أن الرغبات تتباين باختلاف 
الأعمار ٠‏ فرغبات المرء في طفولته » غيرها في شبا به, 
غيرها في كهولته » وذلك كله راجع الى اختلاف البدن 
وأحواله في كل من هذه المراحل ٠‏ وكذلك الحال في 
انفعال كالغضب : فالفضب من جهة ير تبط بالنفسء 
لأن المرء لا ينضب الا اذا أدرك أو علم شيئًا هو 
موضوع غضبه ٠‏ وكثيرا ما يغضب المرء لشيء لم 
يمسسه هو ء بل عرفه من بعيد ٠‏ ولكن الغضب من 
جهة أخرى مرتبط بالجسم : فالاستعداد الطبيعي 
للقضب ناتحج عن تر كيب البدن ٠‏ فمن كانت مرارته 
ودمه حارين ٠‏ كان أكثر تمرضا للغضب ٠‏ ومن لم 
يكن حار المرارة ٠‏ أي كان ياردا كما يقال ٠‏ كان 
أقل تعرضا للنضب ٠‏ فالغضب اذن يرتبط أصلا 
بالقوى البدنية » ويتحكم فيه الدم والمرارة 2 
لا القوة الناذية وحدها ,ء ولكنه يقتضي نوعا من 
الادراك والتعقل . بدليل أن أفلوطين قد تحدث عن 
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نوعين من الغضب : أحدهما يبدأ بالجسم فيثير 
النفس فيما بعد ٠‏ والآخر يبدأ بالننئس حين تفكر 
في للم وقع , فتثيي الجسم ٠‏ 
ويرى أفلو طبن أنه حين تجتمع طبيعتان متباينتان 
كالنفس والجسم ٠‏ ويعوق اتحادهما شيء ٠‏ ينشأ 
عن ذلك الألم ٠‏ فالجسم بوصفه طبيعة أدنى من 
النفس . يحاول أن يتلقى منها شيئا . ولكنه لا 
يستطيع بطبيعة الحال أن يتشبه بها تماما . وهكذا 
يل بيتارجع +أقلا.هو. بالطبينة اللي كالتنتى..: 
ولا هو يرضى بأن يظل كما كان 2 ومن هذا 
الاضشطراب والتأرجح م الألم : قالألم اذن ناشيء 
عن تلك الطبيعة الدنيا للجسم ٠‏ الذي يبدو له على 
الدوام تقصه بالقياس الى النفس ٠‏ أي أنه هو 
« العلم ل أ د ام 
عن صواد” النفس التي يملكها » ٠‏ أما اللذة فهي 
نقيضة ؛ أي « علم الكائن ن الحي بعودة صورة النفس 
لسع ل يذلك عودة الانسجام الى ذلك 
المركب من الجسم والنفس * لذا ليس يمقدورنا 
أن نقول ان اللذة والألم احساسات خالصة . ما 
دامت النفس تدخل بيتهما . كما أنهما من جهة 
أخرى ليسا مجرد تأثرات للنفس » وانما يجمعاز 


١ م‎ 


والآلم يبدأ في الجسم . لأنه ينفعل » ولكن النفس 
هي التي تحدد موضعالألم , أما الجسم فليس في 
مقدوره وحده أن يحدد ذلك ٠‏ فلا بد اذن في حالة 
الألم » من أن يتأثر الجسم ٠‏ ثم تحس النفس ٠‏ 
وليس صحيحا أن النفس هي ذاتها التي تتأششر , 
فلو صح ذلك لتسلمها التأثر كلها 2 ولما استطاعت 
أن تحدد موضع الألم ٠‏ فاحساس النفس ليس هو 
ذاته التألم ٠‏ بل هو معرفة به . وتحديد لمكانه ٠‏ 
ولو كانت النفس هي ذاتها التى تتاثر بالألم , 
لأخفقت في إداء وظيفة المعرفة هذه 2 لأن ما يتألم 
لا يحسن نقل المعرفة دون تحريف ء اذ أن «الرسول 
الذي يسير وفق هواه ء لا ينقل الانياء على الاطلاق. 
أو على الاقل يحرفها ٠‏ 


ويعتقد أفلوطين أن الاحساس يتطلب أيضا 
وجود جسم لأن دور أعضاء الجسم أساسي اذ أن 
ادراك المحسوسات يقتضي استخدام وسائط من 
هو حفظ الممارف أو الاحساسات في النقس عن 


15 


نوع هذه المحسوسات . لذلك يقول في المقال 
السادس : « ليست الاحساسات أشكالا ولا علامات 
تنطبع في النفس ٠‏ وبالتالي فليس قوام الذكريات 
طريق ايقاء هذه العلامات . مادامت هذه العلامات 
غير موجودة ٠‏ فالرأي القائل بانطباع العلامات في 
النئس هو ذاته الذي يسلم بأن التذكر يرجع الى 
يقاء هذه العلامات ٠‏ والرأي الذي بتكن ا(حكة 
هذين الأمرين ينكر الآخر ٠‏ وما دمنا ترفضضص 
الأمويق'ضا > -فطليبا أن تبعك: .عن الطريقة الح 
يتم بها الاحساس والذاكرة . اذ أننا نرى أنه لا 
تحدث في النفس أية علامة للشيء المحسوس تر تسم 
فيها صورته . وأن التذكر ليس راجها الى بقاء هذه 
العلامة )1 

فلتقافق ما حدق اق حالس اكت الانفبا نات 
وضوحا . وسنهتديى ولا شك الى ما نبيحث عنه اذا 
طبقنا النتائج التي نصل اليها على بقية حالات 
الاسناسن_ اننا دنا ندوك كينا مدينا «النصن + 
فمن الجلي أننا نراه دائما عن بعد ٠‏ ونتوجه اليه 
بيصر نا ٠‏ وواضح أن التاض يتم في المكان الذي 
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يوجد فيه الشيء ٠‏ فالنفس ترى ما هو خارجها , 
ولا تنطبع فيها علامة + ورؤّيتها ليست راجعة الى 
كرثها قن شكلك على مثال"الشئع: + كما بيشكيلن 
الشمع بالخاتم : اذ لو كانت في داخلها صورة الشيء 
الذي تراه لما كانت في حاجة الى التطلع خارجها , 
ولاكتفت بالتطلع الى العلامة المنطبعة فيها ٠‏ و 
عن ذلك », فالنفس تنسب الى الشيء مسافة ماء 
وتعلم من أي بعد تراه ٠‏ فكيف يكون في وسعها أن 
'ترى الشيء فيها ٠‏ بيتما هو مفارق لها و بعيد عنها ؟ 
ثم أنها تستطيع أن تذكر أبعاد الشيء الخارجي . 
لح ا ال ا عد كي 
فكيف يتسنى لها ذلك , ما دام الانطباع لا يمكن 
أن يكون في مثل حجم الشيء ؟ وأخخيرا ‏ وهذه 
أقوى الحججح ‏ فنحن اذا اقتصرنا على أدراك 
علامات الاشياء التي نراها ٠‏ فلن نستطيع رؤية 
الأشياء ذاتها 2. بل سنرى صورا أو ظلالا لهذه 
الأشياء فحسب ٠‏ فالأشياء ذاتها غير ما ثراه ٠‏ ثم 
أنه ان لم يكن ممكنا . كما هو معروف , أن يرى 
شيء موضوع على انسان العين ٠‏ بل يجب أن يبعد 
ليرى ٠‏ فعلينا ٠‏ بالأحرى أن ننقل هذا الاعتبار الى 
النفس - فلو وضعنا فيها علامة الشيء المرئي , 


ضل 


لما أمكنها أن ترى ذات الشيء الذي طبع صورته - 

ذلك لأنه لا بد في الابصار من أمرين : شيء يرى 
دشيء يرى ٠‏ فاذ! كان ما يُرى متميزا عما يُرى »2 

ايديا يتفي 1لا بكرن ذا تر ل لفن مر شيع .ما 
يرى ٠‏ وبالتالي د ينبغي ألا يكون فيه ٠‏ فنحن لا 
ب ا 0 
فِيها ‏ وذلك هو شرط الابصار ٠‏ 


ولكن ء ان لم يكن الاحساس يتم على هذا النحو, 
فكيف يتم ؟ ان الاحساس يحكم على أشياء لا يشتمل 
عليها في ذاته . اذ أن من شأن كل ملكة في النفس 
ألا تتلقى مؤثرات ٠‏ بل تمارس قوتها و نشاطها في 
أشياء مناظرة لها ٠‏ وهكذا تستطيع النفس أن تميز 
الموضوع الذي يُرى من الموضوع الذي يسمع ٠‏ 
وهنا التمييز كان يفدو محالا . لو كانت الاحساسات 
علآناث«منطحة + اهنا هو سمكة أن الاحسانات 
ليست علامات : ولا انطياعات سلبية 2 بل هلي 
أفعال متعلقة بالموضوع الذي تناظره في النفس ٠‏ 
ولكنا لما كنا على يقين من أن كل قوة من قوى 
الاحساسات لا تستطيع أن تعرف موضوعها الخاص 
ان لم تكن قد تلقت منه صدمة » قانا نسلم بأنها 
تنفعل نتيجة لهذه الصدمة . لا بأنها تمرف ذلك 


فق 


الموضوع الذي يناظرها ٠‏ ونسلم مع ذلك يأن من 
طبيعتها أن تكون هي المسيطرة , لا أن يسيطسر 
عليها ٠‏ 


ولا بد أن يكون الأمر كذلك في السمع ٠‏ ففي 
الهز ا علانة قزائها سلسلة من الصدمات امتميةة ٠‏ 
والحروف مرتسمة فيه على نحو ما . بواسطة 
مصدر الاصوات ٠‏ ثم تقرأ ملكة السمع وجوهر 
النفس ذاته الصفات المكتوبة في الهواء . وذلك 
عندما تقترب هذه الصفات اقترابا كافيا من العمضو 
الذي يدرك هذه الصفات وفقا للطبيعة اذا دخلت 
فيه ٠‏ وفي الذوق والشم تأثرات سلبية . أما 
الادراكات والمعرفة المتميزة للروائح والطعوم . 
فتلك معارف لهذه التاثرات السلبية 2 وليست هي 
التأثرات ذاتها ٠‏ وأما عن معرفة المعقولات 2٠‏ فهي 
بالأخرى خالية من التائرات السلبية والعلامات 
المنطبعة » اذ أنها ‏ على عكس الاحساسات تنيثق 
من الداخل » بينما المعرفة تأتي من الخارج ٠‏ 
والموجودات العقلية هي أفمال ايجابية » بمعنى 
أوضح ٠‏ وهي في ذلك تقوق الاحساسات:: اذ أن 
المعرفة تعرف ذاتها فيها 2. وكل معقول هو فعمل 
الممرفة ذاته ٠‏ 


رضن 


جزءا منها يرى ( وجزءا آخر يرى ) ٠‏ بينما هي 


قوع العقل واحدا والنتات واأوضوع قيحة سكت 
واحدا ؟ 
الابصار : 


وعندما يتحدث أفلوطين عن الحواس يأتي 
سورة ساس 5ل بجابلة بغر + وبخصص نهدا 
القسي الأكين نمع المقال“العافبى عبن التساعي: 
الرابعة . روت تنقده لفكرة الوسط الهواتي . 
الذي يقال أنه هو الشرط الاول للابصار كما يزعم 
فلاسفة الرواقية . لآن مادية هؤلاء الفلاسفة جملتهم 
يعتقدون بفكرة الوسط المادى الذى هو وسيلة 
الاحساس ٠‏ والقول ان الاحساس هو اتطباع علامة 
مادية . يقتضي وجود وسط مادي ينقل هذه الملاقة 
حص قعل الى الحم واوون هذا التطلق قالو ااي لها 
أو الشعاع المضيء بور صفه وسطا للابصار ٠‏ 


ويقول أفلو طين : « قلنا ان الايصار ككصيل 
حاسة أخرى . يتم يتوسط جسم ٠‏ فالنفس بدون 
الجسم تكون بأسرها في العالم المعقول ؛ ولا لم يكن 


قدلا 


الاحساس ادراكا للمعقولات. بلادراكا للمحسوسات 
فحسب . قلا بيد أن تتصل فيه النفس مباشرة 
بالمحسوسات و تستخدم وسائط تشبهها لتدرك هذه 
المحسوسات فتهعرفها أو تتأثر بها ٠‏ لهذا كانت معرفة 
المحسوسات تتم بأعضاء بدنية ٠‏ وبواسطة هذه 
الاعضاء العي .رتيط بها النفس وتستمسر فق 
الاتصأل بها . تتحد النفس بالمحسوسات على نحو 
ما 2» عن طريق تبادل التأثير الذي يقوم بينها و بين 
هذه الاشياء ٠ )١(‏ 


فهل ينبفي أن يكون للعضو اتصال مبائر 
بالأشياء التى تدرك ؟ لسنا في حاجة قط الى آن 
نتساءل هذا السؤال فيما يتعلق بالأشياء التي تعرف 
باللمسن: © :و لكنا :هنا “تتحدوث عن الايضان ج اهنا 
البيع ى لاتجيد عه اقيما بس ب افهل ليد من 
الابصار من وسط بين العين واللون ؟ 


من الممكن أن يوجد بالمرض وسط يؤثري في 
العضو . دون أن يستخدم في الابصار * فالجسم 
الكثيف كالطين مثلا # يحول . اذا توسط , دون 
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الابصار ٠‏ ثم ان الابصار يزداد وضوحا كلما 
كان الوسط أرق وألطف ٠‏ فهل يمكننا عندئذ 
القول ان الوسط يعين على الابصار ؟ وان لم تقل 
ذلك . فهل في وسعنا أن نقول انه لا يعوقه ؟ 

ولكن قد يقال ان الوسائط التى نتحدث عنها 
هي بطبيعتها عوائق ٠»‏ وأن الوسط هو أول ما يتلتى 
التأثر الحسي ويتقبيل أاتطباعه . ودليل ذلك أنه 
لو وجه شخص نظره الى لون من موضع مواجه لنا » 
لرآه مثلنا . وما كان اللون ليصل الى كل منا لو لم 
كن دلقى اق رمس :+ 

وردنا على ذلك هو أنه ليس من الضروري على 
الاطلاق أن يتأثر الوسط ١»‏ بل يكفي أن يستشعر 
التأثر العضو الذي من طبيعته استشعاره - أو أنه 
اذ! تأثر الوسط »ء فاتما يكون ذلك بطريقة مختلفة 
ضانا عو كلك الى ,ياك يها النطيو © ولمعت 
الذي يوضع بين اليد و بين السمك الكهربي لا 
يحس نفس التأثر الذي تحس به اليد . ومع ذلك 
ففي هذه الحالة أيضا يقال أنه لو لم يكن هناك 
عشب أو ألياف نياتية » لما تأثرت يدي وان يكن 
هذا أمرا مشكو كا فيه اذ يقال أن الصيادين الذين 
تقع في شباكهم سمكة كهربية يشعرون بمسها ٠‏ 


اضريل 


وييدو أن علينا أن نسلم بأن هذه حالة مما 
يسمى بالتعاطف ٠‏ فعندما يكون من طييعة موجود 
أن يتقبل تأثير موجود آخر لأن له منه مشابيه ٠‏ فان 
الوسط لا يتأثر ان لم يكن مشابها لهما » أو هو 
على الاقل لا يتأثر على نفس النحو ٠‏ ولكن ان كان 
الأمر كذلك فان الموجود الذي من طبيعته أن يتأثر 
بموجود آخر » يزداد تأثره قوة الى حد بعيد ان لم 
يكن ثمت وسط ء حتى لو كان من طبيعة هذا 
الوسط أن يتأثر ٠*‏ 

؟ ‏ لو كان قوام الايصار هو ضم الضوء المنيعث 
من العين الى الضوء الذي يقوم بينها وبين الشيء 
المحسوس » فلا يد اذن من وسط هو هذا الضوم 2 
وذلك هو الوسط الذي يقتضيه فرض ( أفلاطون ) ٠‏ 
ولكن ان كان هذا الشيء , أي الجسم المضاء . هو 
الفاعل الذي يحدث تغفييرا , فما الذي يمنع من أن 
يصل هذا التغييي في الحال الى العين . دون وسط 
معترض ٠»‏ رغم أن هناك في الظروف الحالية وسطا 
أمام العينين يتلقى التفيير ؟ 

فأما عن أولئك الذين يعدون النظرة شماعا 
مضيئا يخرج عن العين . فليس في وسعهم أن 
يستنتجوا من ذلك ضرورة وجود وسط معترض »2 
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ما لم يخشوا أن يسقط الشماع البصري خلال 
سيره "١‏ غس أن ذلك شعاع من الضوء ٠‏ والضوء 
ينتشر في خط مستقيم ٠‏ وأما أولئك الذين يفسرون 
الابصار: بمقاومة ( الشيء للشماع اليصري ) فلا 
يمكنهم الاستغناء عن وسط : 


ويذكر أصحاب فكرة الصور أن الصور تعبر 
الخلاء : ففرضهم يقتضر اذن مكانا فارغا » حتى 
لا تتوقف الصور ٠‏ ومادامت العقبات أقل ما تكون 
حيث لا يكون ثمت وسطءفان هذا الفرض لا يغالف 
رأينا ٠‏ 


وأخيرا فأولئك الذين يرون أن الابصار يتم 
بالتعاطف . يقولون ان القدرة على الابصار تقل 
حين يكون هناك وسط معترض ؛ اذ أن هذا الوسط 
يعترض التعاطف ويعوقه ويضهفه ٠‏ والنتيجة التي 
يجب أن نستخلصها من تجانس الوسط ( مع 
الموجودات التي في تعاطف ) هي أن التعاطف يضعف 
اذا كان الوسط ذاته ينفعل ٠‏ فاذا حدث مثلا أن 
مست النار جسما ذاسماكة معينة فالتهب 2 فان 
أجزاءه الباطنة تتأثر من الاصاية بالنار أقل مما 


تأثر السطع ٠‏ 
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ومع ذلك , قاذ! تماطفت أجزاء الكائن الحي 
فيما بينها . فهل يقل تأثر بعضها بالبعض حين 
يقوم بينها وسط ؟ ‏ أجل سيقل تأثرها ويضعف . 
وهذا أمر اقتضته الطبيعة ٠‏ فالوسط يمنع التأثر 
من أن يكون مقرطا ‏ ما لم يكن من شأن الانطباع 
المنتشر ألا يتأئر به الوسط على الاطلاق ٠‏ 

ولكن لا يوجد تماطف الا بين أجزاء كائن حي 
واحد ٠‏ واذا كنا نتأش تأثرا متمأطفا مع الاشياء , 
فما ذلك الا لأنتا نحن وهذه الاشياء في كون وأحد . 
وتكون أجزاء لكون واحد ٠‏ ومن هنا فان احساسنا 
بشيء بعيد يحتم علينا الاعتراف بوسط بينئنا 


و ببنه لي 


الواقع أنه لا بد من وجود وسط متصل ٠‏ لأن 
الكون يورضفة كائنا هيا واحدا لآ بد آأن. يكؤن 
متصلا ٠‏ ولكن هذا الوسط انما يتأثر بالعرض »,2 
والا للزم أن يتأثر كل شيء بكل شيء 1 على أن 
الواقع هو أن هناك أشياء معينة لا تتأثشر الا بأشياء 
أخرى معينة » فان كان الأمر كذلك لم يكن الوسط 
ضروريا لها على الاطلاق ٠‏ 


فق 


ويقولون ان من الضضروري أن يوجد وسط في 
حالة الابصار ذاته ٠‏ ولكنا نتساءل لم كان ذلك 
ضروريا ؟ ان من الواضح أن ما يخترق الهواء لا 
يؤثر فيه غاليا ‏ الا بأن يشقه فحسب ٠‏ فاذا 
سقط حجر مثلا . فان الشيء الوحيد الذي يطرآا 
على الهواء هو أن يعجز عن تحمل الحجر ٠‏ وليس 
من المعقول أن يفسسر هذا السقوط , الذي هو أمر 
طبيمي ٠‏ بدفع الهواء الذي يميل الى الحلول محل 
الحجر ٠‏ ولو كان هذا صحيحا لفسرنا به حردكة 
النار الى أعلى » وهو محال : اذ أن للنار حر كة أسرع 
تمكنها من سبق الهواء الذي يقال أنه يدفعها ٠‏ فان 
قيل ان سرعة تلك الدفعة تزيد نتيجة لسرعة 
الحركة « لكانت حركة الثار حركة عركنة : وخا 
كان هناك سيب يدعوها الى الصوود الى أعلى 1 
ثم ان الأشجار تنمو الى أعلى من جذعها ٠‏ دون أن 
تتلقى دفعا . ونحن ذاتنا نشق الهواء حين نسير . 
ولكنا لا نخضع لدفعه . بل هو يقتصر على أن يملأ 
الفراغات التي نتر كها واحدا تلو الآخر ٠‏ فان كان 
الهواء اذن يشق بواسطة أجسام متحركة دون أن 
يناله منها تأثير . فما الذي يمنع أن نسلم بأن 
الصور البصرية تمر من خلاله » بل دون أن تشطره؟ 


لل 


وفضلا عن ذلك . فان كانت هذه لا تخترقه مثلما 
تخترق مجرى النهر ١‏ فلم كان ينبني أن يتأثر 
الهواء ؟ ولم لا يصل التأثير الينا الا يتوسطه , 
وبشرط أن يكون قد تأشس من قبل؟لو كان الاحساس 
يسبقه تغير في الهواء . لما كنا نرى الشيء عندما 
نولي أنظارتا شطره . ولأحسسنا بالهواء الموجود 
يقرب العين وحده . متلما يحدث في الاحساس 
بالحرارة ألا نحس النار حين تكون بعيدة 2 بل 
نحس الهواء الساخن المجاور لأعضائنا ٠‏ و بينما يتم 
هذا الاحساس بالتلامس . لا نجد في الاشياء المرئية 
تلامسا ٠‏ فالشيء لا يرى بأن يوضع على المين ٠»‏ اذ 
أن الوسط لا بد أن يضاء . لأن الهواء في ذاته 
معتم 2 ولو لم يكن معتماء لما كانت به حاجة الى 
أن يضاء ٠‏ غير أن الظلمة عقبة في سبيل الابصار 
لا بد أن يتفلب عليها النور * ولا شك أن المرء 
لا يرى الشيء وهو قريب عن العين أكش ممأ ينبغني, 
لأن الشيء عندئذ يجلب معهظ ل الهواء وظله هو(١)٠‏ 


لا تنقل الى اليصر بواسطة الهواء الذي تنتقل 
)١(‏ أفلوطين : التساعية الرابعة ص (85؟ ‏ 187) . 
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انطباعاته تدريحيا . انئا نرى النار والنجوم 
بصورها في الليل وظلمته ٠‏ ولن يقال هنا انها قد 
صدرت عنها صور وردت على العين ولمستها من 
خلال الظلمة ٠‏ فأو صح هذا لما عادت هناك ظلمة . 
ما دامت النار تضيء عندئذ هذه الصور ٠‏ ثم أنه 
يحدث في الظلمة الحالكة 2. حين تتوارى النجوم ولا 
تبعث نوراء أن يرىالمرء نيران المنارات والصوارى* 
فان قيل » على عكس ما تشهد به الحواس ٠‏ ان تلك 
النران تخترق الهواء . لوجب أن تدرك الحاسة 
صورة غامضنة في الهواء , لا النار ذاتها . التى تدرك 
بوضوح ٠‏ قفاذا كنا نرى بالفعل ما هو وراء الوسط 
المعتم . فمعنى ذلك أن رؤيتنا تزداد وضوحا حين 
لا يكون هناك وسط ٠‏ 


فان اعترض علينا يأن الابصار محال بدون 
وسط لكان جواينا : انه محال بالفعلء. ولكن مبعث 
الاستحالة ليس عدم وجود وسط . بل هو أن تماطف 
الكل الحي مع ذاته . وتعاطف أجزائه كل منها مع 
الباقين ٠‏ هذا التعاطف يضيع عندئن . لأن شرطه 
هو الوحدة ٠‏ وانه لمن الجلي أن الاحساس لا يتم 
الا لأن هنا الكون الحي يتعاطف مع ذاته ‏ والا 
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فكيف يتقبل شيء تأثير آخر .2 وخاصة التأثير عن 


تك © 


والاشك أنةاهما تحدن هنا بعته إن -كتساول غما 
يحدث لو كان هناك عالم آخر » وموجود آخر لا صلة 
لهومالمنا »وها اذا "كان رمن المنكن سين جوشع.خية 
على قبة السماء أن ترى ذلك العالم من مسافة 
معقولة . أم أن مثل هذا العالم لا يوجد بالنسبة 
الينا ٠‏ ولكن لنرجىء تلك المسألة الى موضع آخر * 


ولنذكر الآن دليلا آخر على أن علة الاحساس 
للست كاقل لوسك + فلو كان الموا يناش لقا 
ضرورة على نحو ما يتأثر جسم . كالشمع الذي 
ينطبع عليه خاتم مثلا ٠‏ فعلى كل جزء من الوسط 
كلم حو ورين | لعو لزني + فعض ذلك نان يتلق 
الجزء من الوسط الملامس للعين . لن يتلقى من 
الشيء المحسوس الا جزءا مساويا لمساحة انسان 
العين ٠‏ ولكن الواقع أنا ثرى الشيء كله .2 وجميع 
الوجودين ل المزاء مووته شو اع اتكلرنو ]اله 
مواجهة أم من الجانب ٠»‏ وسواء أرأوه عن قرب أو 
من خلفه ٠‏ على شرط ألا يحول بينهم وبينه حائل ٠‏ 
وعلى ذلك فكل جزء من الهواء ينطوي على الصورة 


١*2 


المنظورة بأسرها . فلن تكون هذه ظاهرة جسمية 
انان بن ان حقسسيها الوحيت افو شرو نة العنا ملت 
في الكون الحي . وهي الضضيرورة العليا . التي تر تبط 
بالنفس ٠‏ 

؛ ‏ فما هي اذن علاقة الضوء الملامس للعين 
بالضوء الذي فيها . و بالضوء الذي يمتد من العين 
الالنيى الحصوين 1 انا لور لق اد لا لمن خروون 
بوصفه وسطا ء وان قيل انه ليس ثمت ضوء يلا 
هواء . فان الهواء بالنسبة اليه لن يكون الا وسطا 
بالعرض ٠‏ والضوء ذاته وسط , ولكنه وسط لا 
يتأثر ‏ ولا حاجة هنا على الاطلاق الى أن يتأثر 
الوسط * وعلى ذلك فلا بد من وجود وسط اذا كان 
هو الضوء , و لكنه لا ينبغي أن يكون وسطا ماديا , 
ما دام الضوء ليس بجسم ٠‏ ثم ان العين لا تحتاج الى 
ضوء خارجي معترض لترى بوجه عام ٠‏ بل لترى 
عن بعد ٠‏ 

فلنرجيء الى موضصع تال بحث المسألة الأولى : 
وأعني بها مسألة ما اذا كان من الممكن وجود ضوم 
بلا هواء ٠‏ ولنبحث الآن المسألة الثانية: فاذا افترضنا 
آولا أن الحياة تدب في الضوء الملامس للعين اذا 


ل 


امتدت النفس اليه وطر أت عليه ٠‏ مثلما تدب الحياة 
في النور الكامن في الويين . فعندئنذ لا يعود الادراك 
الضري عاج ال فدرم ضكر كن انز يندق الابشتار 
مشابها للمس ٠‏ وتدرك ملكة الايصار ٠‏ حين توضصع 
في الضوء الخارجي . دون أن يتأثر الوسط . وتنتقل 
عملية الايصار الى الشيء , 


في هذا الفرض يتعين علينا أن نتساءل ان كان 
يلزم أن ينتقل الابصار الى الشيء لأن هناك مسافة 
بين العين و بين الشيء ٠‏ أم لأن تلك المسافة تحتو ي 
على جسم ٠‏ فان كان ذلك لأن المسافة تحتوي على 
جسم انان الأره موري زموة أن قدا هذاه العفية : 
وان كان ذلك لمجرد أن هناك مسافة . فلا بد أن 
نفترض أن طبيعة الشيء المرئي ساكنة وسلبية 
تماما في عملية الابصار » غير أن هذا محال : اذ أن 
اللمس لا يعرف الشيء المجاور ويمسه فحسب , 
بل يتأثن: يمختلف أنواع الصفات الملموسة .وينقلها 
الى النفس » فان لم يعترضه شيء . لأحس بها حتى 
عن بعد ٠‏ فنحن نستشعصر حرارة مدقأة في نفس 
الوقت الذي يستشعرها فيه الهواء المتوسط , ولا 
ننتظر حتى يسغن الهواء لنحس بالحرارة ‏ بل ان 
جسمنا . الذي هو صلب يسخن أسرع من الهواء ٠‏ 


الل 


واذن فنحن نسخن من خلال الهوام . ولكن لا 
بفضله ٠‏ وعلى ذلك فان كان ثمت شيء له القدرة 
على أن يفعل . وعضو له القدرة على أن يفعل , 
“ فلم نطلب وسطا يمارس عليه الشيء وقدرته ؟ ان 
ذلك معناه أن نطلب عائقا . فعندما يصل نور 
الشمس الينا . فليس الهواء الذي يحس به أولا , 
ونحن من بعده . بل انا نحس به في نفس الؤقت مع 
الهواء . وغالبا ما نراه قبل أن يقترب من العين , 
رغم أنه يضيء أشياء أخرى ٠‏ وفي هذه الحالة 
لا يتأثر الهواء قط . ومع ذلك فنحن تراه ٠‏ فهنا 
لا يكون ثمت أي تأثير في الوسط . اذ لا يكون الضوء 
الذي .جب أن يتحد معه ضوء العين قد وصل يعد ٠‏ 
وفي هذا الفرض يكون من العسير كذلك أن نعلل 
رؤيتنا للتجوم والنلر ليلا ٠‏ 

ذاذا اهنا تاها ٠‏ أن النقين تفلن فى ذادها + 
و تستخدام الضوء وكأنه عصا تساعدها على السير 
نحو الشيء المنفلور.لوجب أن يكون الادراك الحسي 
فعلا عنيفا يرجع الى مقاومة الشيء والى توتس 
الوم لوست على :| نسوس ع من .حيط أن .له 
لونا ‏ أن يبدي مقاومة . اذ أن هذا هو الشرط 
الذى يتم به الاتصال بشيء عن طريسق جسم 


لمحل 


معترض * ثم ان هنا الشيء يجب أن يكون قد 
اتصل ينا اتصالا مباشرا من قبل , دون أي وسيط ٠‏ 
فاللمس غير المباشر لا يمكنه أن يقدم الينا سوى 
بعرقة: سكيد + كلك الى مقو على الذذاكبنة 
والاستدلال ‏ وليس هذا شأن الادراك اليصرى ٠‏ 


وأخيرا فاذا اعترفنا بأن اللون يؤدي أولا الى أن 
ينفعل الضوء القريب من الشيء ٠‏ ثم ينتقل هذا 
التأثير تدر يجيا حتى يصل الى العين . لأصبح الفرض 
معادلا لذلك الذي كان يعترف يأن الشيء المحسوس 
يغير الوسط أولا . وهو فرض ناقشناه من قبل في 
موضع آخر ٠‏ 

6 فاذا انتقلنا الى السمع ٠‏ فهل ينبغي فيه أن 
يتأثر الهواء ؟ ان الهواء الموجود يقرب الجسم ,تلدى 
أول دفعة لمصدر الصوت . ثم يتأصس بقية الهواء 
على نفس النحو حتى الأذن ٠‏ حيث ينتهي الى 
الأحناس * فهل .تاكن الويظ سكين ذلك عرفا 
ولمجرد أنه يوجد بين مصدر الصوت وبين الأذن ؟ 
واذا أزيل الوسط عندما ينشأ الصوت عن احتكاك 
جسمين ٠»‏ فهلا ينتقل الصوت مياشرة الى حواسنا ؟ 

لا بد أن يهتز الهواء أولا . ولكن ليس الهم هنا 
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هو الهواء الموجود بين مصدر الصوت ويبإن الأذن 
- على الاطلاق ٠‏ فالهواء المجاور لمصدر الصوت هو 
ميد! الصوت: : وها كان .سمكق: ان نيتنا ضوت. عن 
اصطدام جسمين ٠‏ لو لم يكن الهواء الذي صدمه 
تقابلهما ودفعه 2. يصدمهما يدوره 2 ثم ينقل 
الصدمة الىالهواء الذييصلالىالأذنين والسمع(١) ٠‏ 


ولكن ان كان الهواء » مع الصدمة الناتجة عن 
حر كته 2 هو مبدأ الصوت . فمن أين تأتي الفروق 
الموجودة فيما بين الأصوات وفيما بين الاننام ؟ ان 
البرونز يحدث صوتا مختلفا ان ضرب برونزا عنه 
اذا ضرب جسما آخر * والاصوات تختلف باختلاف 
الأجسام ٠‏ فبينما نجد الهواء كله من نوع واحد , 
وبتذيدذب على نحو واحد ٠‏ نرى الاصوات تختلف 
ولا تقتصر على التفاوت فى الشدة والضعف 
لعزي 

ان الهواء يحدث الصوت بأن يصدم جسما. 
فليس ذلك من حيث هو هواء : اذ أنه لكي يحدث 
صوتا . فلا بد أن يكون له ثيات جسم صلب . وأن 


. التساعية الرايعة صن لالم؟‎ ٠: أفلوطين‎ )١( 


١ للم‎ 


يظل ثابتا كالجسم الصلب قبل أن يتيدد من جديد ٠‏ 
الناشئة عنه تصل الى حواسنا . فتكون هي الصوت٠‏ 
ودليل ذلك تلك الاصوات التي نسمعها داخل أجسام 
الحيوانات دون أن يكون فيها هواء ٠‏ فهي ناتجة 
عن اصطدام جزء بآخر , كما يحدث مثلا حين نثني 
مفصلا ٠‏ فتحتك العظام بعضها ببعقص ظ ونسمع 
أصوات كسر . دون أن يكون هناك هواء ٠‏ 


تلك هي الاشكالات التي يشبرها السمع 5 
والمسائل هنا مشابهة للمسائل المتعلقة بالا بصار ١‏ 
فالعاثير |١‏ يتطلب بدوره تعاطفا لا يتم الا في 
داخل كانن حي واحد ٠‏ 


1 فهل يمكن أن يوجد ضوء بلا هواء ؟ أعني 
كلا رهل“تسى م الكيعيس سطع الاجبساج لو حل بخلاء 
محل الوسط الهوائي الذي هو الآن مضاء بالعرض 
لأنه يوجد في ذلك الموضع ؟ أم أن الاشياء الأخرى 
تضاء لأن الهواء ,تأثر ٠‏ بحيث يدين الضوء للهواء 
ببقائه ؟ هل لا يعدو الضوء أن يكون تأثرا من 
الهواء ‏ لا قوام له ما لم توجد الذات المتأثرة ؟ 

ان" الشبوع 1و0 لدينق الاضيل. تاكن اسيك 
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هوام ٠‏ اذ أنه ينتمي الى كل جسم ملتهب أو لامع : 


غلك الاجنناى القن لها لون مقس ع ال بجعم انكر 
نقول أكان يوجد لو لم يكن ثمت هواء ؟ 


ان كان الضوء كيفية فحسب , و كيفية لموجود, 
فمن الضيرورى ‏ مادامت كل كيفية متعلقة بذات 
أن نبحث في أي الاجسام يوجد الضوء ٠‏ ولكنه ان 
كان فاعلية صادرة عن جسم . فلم لا يوجد اذن في 
المكان المجاور الذي يفترض أنه قد عدم كل موجود 
وأنه خال . وآأم لا ينتشر الى ما وراء ذلك ؟ واذا 
كان يمتد في خط مستقيم ٠‏ فلم لا يستمر في طر يقه, 
دون مطية ؟ واذا كان من طبيعته أن يسقط فانه 
سيهبط . وما الهواء ولا أي جسم مضاء بمستطيع 
أن يسحبه من الجسم المضيء أو ير غمه على التقدم : 
اذ أنه ليس عرضا لا وام له الا في شيء آخر ,. 
ولا تأثرا يتضمن ذاتا متأثرة ‏ والا للزم أن يظل 
في الذات المضاءة ٠‏ عندما يغيب المصدر المتير ٠‏ بينما 
الواقع أنه يغفيب مع مصدره: * ونتيجة ذلك أنه كان 
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ياتي معها ( حتى والو لم يكن ثمت جسم ينار ) فأين 
هو اذن ؟ حسيه أن يكون له مكان » والا لَفقّد جسم 
الشمس الفاعلية التى تصدر عنه . وهي الضوء ٠‏ 
فالفاعلية تأتى من ذات . ولكنها لا :نتقل الى ذات 
أخرى ٠‏ أما اذا أتت اليها ذات أخرى ٠‏ فانها تحس 
تأثرا ٠‏ فكما أن الحياة نشاط للنفس التي يخضع 
موجود كالجسم لتأثيرها اذا اته.. معها. وكما أن 
نشاط النفس هذا يوجد حتى لو لم يكن ثمت جسم 
في الوقت الحالي ٠.‏ فما الذي يمنع من أن يكون 
الأمر كذلك بالنسبة الى الضوء . ما دام هو فاعلية 
الجسم المضيء ؟ ليس جسم الهواء المعتم هو الذي 
يولد الضوء . بل الواقع أنه يجعله معتما وغير نقي 
بما يعلق به من غبار ٠‏ قالةول انه يولده أشيه 
بالقول ان شيئا يفدو حلوا اذا مزج بشيء مر ٠‏ 
فان قيل ان النور تغيير في الهواء . لوجب آن يضاف 
الى ذلك أن هذا التغيير يغيره هو ذاته . وأن ظلمته 
تتبدل ولا تعود ظلمة + والواقع أن الهواء حين 
ينار يظل كما كان , وكأنه لم يتأثر قط ٠‏ فلا بد 
أن يكون التأثير منتميا الى الملوضوع الذي هو 
تأثره ٠‏ غير أن اللون ليس تأثرا للهواء » بل يوجد 
في ذاته ٠‏ وانما الهواء ماثل بازائه فحسب ٠‏ وهنا 
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نختم بحث هذه المسألة ٠‏ 
ربما استخلصنا من ذلك شيئًا يفيدنا في المسالة 
السابقة ٠‏ 


لو كان الضوء في الششيء المضاد . ولو كان 
الشيء الذي له من الضوء نصيب يتملك في ذاته 
هذا القدر من الضوء » فريما أمكن حينئذ القول 
انه يفنى ٠‏ أما اذا كان الضوء فعلا لا يسري خارج 
مصدره ‏ ولولا ذلك لغمر باطن الشيء وتخلله . 
وتجاوز بذلك الحدود التي يقتصر عليها فعل صادر 
عن موجود فعال . نقول اذا كان النور فعلا من هذا 
النوع . فانه لا يفنى طاألما بقي المصدر المنير ٠‏ 
هو يغير مكانه مع مصدره . لا لأنه يوب اليه . 
بل لأنه فعله . ولأنه يصحيه دائما . ما لم يعقه 
شيء ٠‏ ولو كانت المسافة بيننا ويين الشمس 
أضعاف ما هي عليه . لظل نورها مع ذلك يصل 
الينا . ان لم يحل دون وصوله شيء ٠‏ ولكن في 
الجسم المضيء فعلا باطنا . ونوعا من الحياة الفياضة 
هو مبدأ هذا الفعل الذي هو النور ومصدره ٠وهذا‏ 
النور الذي يتجاوز حدود الجسم المنير . هو صورة 
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للفعل الياطن : فهو فعل ثان لا ينفصل عن الاول ٠‏ 
ولكل موجود فعل مشابه له : فما أن يوجد ذلك 
الموجود . حتى يوجد ذلك الفعل أيضا ٠‏ وطالما بقي 
الورجوع اقانه جما رسن الله بدن ماه تق اوح يعدا 
وقربا ٠‏ فهناك أفعال ضعيفة مبهمة . وأخرى تخفى 
غلبن اناما #بويقيوها قوة حزق فق بعت دون هده 
الحالة الاخيرة 2 ينيغي أن يوجد الفعل في نفس 
المكان الذي يبديى فيه الفاعل أثره . ويمتد الى حيث 
تمتد قوته * وذلك ما يمكنا أن تلمسه في الحيوانات 
ذات العيون اللامعة : فالضوء الذي فيها يخرج من 
عينيها 4 كما دروي عقر ات لها نان مر كورة و رائلتها 
قاذا انفتحت الاجنحة لمعت في الظلمة ٠‏ واذا عطلويت 
لم يعد النور يظهر في الخارج ٠‏ وفي هذه الحالة 
لا نقول انه قد فني . بل ظل موجودا ء ولكنه لا 
يعود يخرح عن جسم هذه الحشرات * ولكن أيعود 
الضوء الى داخل الحيوان ؟ كلا , انه لا يظل يظهر 
خارجه لأن النار لا تعود تشع الى الخارج . بل تظل 
متجمعة في الحيوان ٠‏ ولكن أيتجمع الضوء 
( الصادر عن النار ) في الحيوان هو الآخر ؟ كلا , 
بل النار فحسب ٠‏ والنار تتجمع فيه لأن جزءا من 
الجسم ( الجناح ) يكون حائلا يعوقها من الظلهور في 
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١ الخارج‎ 


واذن فالضوء الصادر عن الجسم هو فعل للجسم 
المنر يتبدى في الخارج ٠‏ والضوء الذي هو أصلا 
في أجسام مضيئة بذاتها ٠‏ هو ماهية تناظر الوجود 
الصوري لهذه الاجسام ٠‏ فاذا اختلط جسم كهذا 
بالمادة . لنتج عنه اللون ٠‏ وفمل الضوء لا يحدث 
اللون 2 بل يصيغ سطح الاشياء التي يضيئها 
فحسب . اذ أنه فعل جسم مختلف عن تلك الاشياء . 
نطق مرضيطا والعتم الذائ هو الملفاع: [ما الأسياء” 
فلما كانت منفصلة عن هذا الجسم . فهي أيضا 
منفصلة عن فعلها ٠‏ 


ولا يبد أن يعد النور لا جسميا خالصا ٠‏ وان 
كان قمعلا لجسم ٠‏ ومن هنا لم يكن من الدقة أن 
نقول انه قد صدر . أو أنه هناك فتلك ألفاظل 
لها معنى آخر ٠.‏ مادام النور في حقيقة الامس فاعلية ٠‏ 
فالصورة في المرآة هي فمل الشيء الذي يرى فيها , 
والشيء يمارس فعله على ما يمكنه أن يتفمل دون 
أن يسري منه هو ذاته شيء ٠‏ فان كان الشيء 
حاضر . ظهرت الصورة في المرآة 2 ورأينا فيها 
انمكاس شكل ملون » أما اذا اختفى الشيء »/ فان 
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الو سعل الشفاف لا يحتفظ بشيء مما كان لديه 
عندما كان الشيء يمد فمله اليه ٠‏ 


وكذلك الحال في النفس : فكل ما يوجد فيها من 
فعل لنفس سابقة ٠‏ يبقى ما بقيت هذه النفس , 
من حيث هو فمل خاضع لغيره » ٠‏ 


خلود النفس عند أفلوطين : 


من الطبيمي أن يتحدث أفلوطين عن خلود النفس 
وأن ينفي بأن النفس لها أية صفة مادية 2 ولا أي 
ارتباط بالمادة » حتى يجري عليها ما يجري على 
المادة من التحلل والكون والفساد . لذلك لا بد 
لهذه النفس من أن تكون خالدة بالضرورة ٠‏ 

ولقد جسد هذ١‏ الرأي عندما قال في المقال السابع 
من التساعية الرابعة : « ان كل ما يتضمن من أجل 
وجوده تركيبا ٠‏ يتحلل الى العناصر التي يتركب 
منها , غير أن النفس الطبيعية واحدة » بسيطة ٠‏ 
فهي اذن لن تفنى » : 

والنفس حسب اعتقاد أفلوطين تهب الحياة 
للجسم » ولكنه يتساءل من آين تستمد هذه الحياة ؟ 
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ويجيب انها لا تستمدها الا من ذاتها » فالحياة كامنة 
فيها . والنفس مبدأآ الحياة الدائمة . فلن تفقد 
هذه الحياة في وقت من الأوقات , أي أنها لن تفنى 
« اذ ليست حياة كل الأحياء مستفادة . والا لسر نا 
03 00 00100 
البداية » ينيغي أن تكون غير فانية وأزلية ٠‏ لأنها 
مبدأ الحياة لسائر الأحياء م ٠‏ 


ولا بد لنا من الاستماع الى أقلوطين لمعرقة ماذا 
يقول في مقاله السابع حول خلود النفس )١(‏ : 
ه **٠*٠‏ ان الانسان ليس موجودا يسيطا ء بل له 
نفس وله أيضا جسم ٠‏ سواء أكان ذلك الجسم 
بمثابة الأداة للنفس . أو كان مرتبطا بها على نحو 
آخر ٠‏ فلنسلم اذن بهذا التقسيم . ولنيحث طبيعة 
كل من الطرفين وماهيته ٠‏ 


ان الجسم ذاته مر كب ٠»‏ لنا يدلنا العقل على 
أنه لا يمكن أن يظل متماسكا , كما يراه الاحساس 
مفككا متحللا . خاضها لمختلف ضروب الفساد 2 
بحيث يعود كل من مكو ناته الى أصله ٠‏ وان الاجسام 


. أفلوطين : 'التساعية الرابعة ص ..؟‎ )١( 
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ليفسد بعضها بعضا ٠‏ ويحيله جسما آخر ٠‏ ويؤدي 
به الى الفساد . وخاصة عندما لا تعود النفس ,2 
القى "ممع هما بالديسية:ى قاقنة فى كتلسنهيا: + 
وحتى لو تأملنا الاشياء التي هي واحدة بالفطرة 
فلن نجدها واحدة بحق » اذ أنها تنقسم الى صورة 
وهيولى .2 وهما القسمان اللذان + تتركب منهما 
الأجسام ذاتها 000 ٠‏ ثم ان لهذه الاجسام , 
تحاقي اجا 0 
الى دقائق . وبهنذا 23 ل لخدا 

واذن فان كان الجسم جزءا متا . فنحن لسنا 
بأسرنا خالدين ٠‏ ومادام الجسم أداة . فينبغي أن 
تكون الطبيعة قد أعطته لنا يوصفه أداة لوقت 
معلوم فحسب ٠‏ ولكن أهم ما في الانسان ,2 أي 
الانسان ذاته . هو ( للجسم ) بيمثاية الصورة 
للمادة . أو بمثابة الفاعل للأداة ٠‏ وفي الحالين 
يكون الانسان الحق هو النفس ٠‏ » 

وهنا يعمد أفلوطين من جانيه الى الاستفسار عن 
طبيعة تلك النفس , فان كانت جسما . كانت قابلة 
للفساد التام حسب رأيه » اذ أن كل جسم مركب 
قابل للفساد ٠‏ « وان لم تكن جسما ٠‏ بل طبيمة 
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أخرى ٠.‏ فلا بد أن نيحث تلك الطبيعة . اما على 
نفس النحو أو على نحو آخر ٠‏ ولكن علينا أولا 
ان نبحث إلام يتحلل هذا الجسم الذي هو النفس , 
لو كانه النمس ,جبييا :« نما وات الحناة: دتشي 
الى النفس ضضيرورة . فان هذا الجسم . الذي هو 
نفس . لو كان مر كبا من جسمين أو أكثر فلا بد : 
اما أن يكون لكل منهما ‏ أو لكل منهم ان كانوا 
أكثر من اثذان ف حياة كامتة فه.. أو أن يكون 
لأحدهما دون الآخر حياة . أو ألا يكون لأي منهما 
حياة ٠‏ فان كانت الحياة تنتمي الى واحد من هذه 
الاجسام . فهو النفس ٠‏ ولكن ٠‏ ماذا عسى أن يكون 
ذلك الجسم الذي تنتمي اليه الحياة في ذاته ؟ ان 
النار والهواء والماء والتراب هي في ذاتها موجودات 
غير حية ٠‏ وان اتصف أحدها بالحياة فما هي الا 
حياة مستفادة ٠‏ على أنه ليست هناك أجسام عدا 
هذه ٠‏ أما اذا قال أحد يعناصر أخرى فهو لا يذ كر 
أنها نفوس . وانما أجسام ٠‏ وأجسام غير حية ٠‏ 
ولكن ان لم يكن لواحد. .من هذه الاجسام حياة : 
فمن المحال أن تنشأ الحياة من تجمعها ٠‏ وان كان 
لكل متها يناه« كلبيين وخاقادها يدهو إل أن حت قب 
النفس من أكثر من جسم واحد ٠‏ ولكن الاكثر من 
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ذلك استحالة أن تنشأ الحياة من تجمع الاجسام , 
وآن يتواد العقل من أشياء عدمت العقل ٠ »)١(‏ 

ويناقش أفلوطين من يرى أن هذا المركب ليس 
سوى مزيجا ٠‏ وهذا المزيج هو علة الحياة فيقول : 
« فيلزم عندئفذ أن يكون ثمت منظم وعلة للمزيج » 
وهذه العلة هي التي تكون لها مرتبة النفس * اذ أنه 
لولا النفئس التي في الكون لما وجد فى الواقع جسم 
مركب », بل ولا جسم بسيط » ما دام الجسم يدين 
يوجوده الى المبدأ العاقل في تلك النفس » ومادام 
ذلك المبدأ العاقل لا يأتي الا من نفس ٠ 2-٠‏ 

ويرد أيضا أفلوطين على أولتك الذين يقولون 
ان الآمن لسى. كذلك:: بل تنشأ النفس عن تجمع 
ذرات أو أجزاء لا تتجزأ . فيقول : « ان اتحاد 
أجزاء النفس وتماطفها يفند هذا الرأي , ما دام 
و عمكند. أن يقوم بين هذه الاجسام الجامدة التي 
تعجن عن الاتحاد في جسم واحد أي تداخل أو 
تعاطف » بينما النفس متعاطفة مع ذاتها ٠‏ وفضلا 
عن ذلك , فالجسم والحجم لا يمكن أن يأتيا من 
موجودات لا تلنقسم » * 


. ؟.١ أفلوطين : التناعية الرابعة ص‎ )١( 
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وكذلك لا يسلم من قلم أفلوطين أولئك الذين 
يقولون بأن الجسم بسيط » وأن هيولاه لا تملك 
الحياة بذاتها ‏ اذ أن الهيولى عارية عن كل صفة ‏ 
وائمأا مصدر الحياة هو ما فى مرتبة الصورة »ء 
فيقول : « ويترتب على ذلك أن يقال ان هذه 
الصورة جوهر . وعندئنذ لا يكون ازدواج الهيولى 
والصورة هو النفس . بل أحد هذين الحدين 
خه قتهق1 الخد النمن حسناات آذ لو كانت :جاحلب 
هيولى . فسنحللها على نفس النحو ‏ أو يقال ان 
الصورة هي حال من أحوال الهيولى وليست جوهرا , 
وعندئذ ينبغي أن يقال من أين يرد هذا الحال 
وهذه الحياة على الهيولى ٠‏ اذ ليست الهيولى هي 
التي تضع لذاتها صورة ٠‏ أو تجلب لها نفسا +*)١(‏ 


فينيفي اذن أن يوجد شيء يهب الحياة ٠‏ فان 
لم تكن تلك المهمة من شأن الهيولى ولا أي جسم 
بعينه , فيلزم أن يكون هذا الشيء خارجا عن كل 
طبيعة جسمية ومغاير! لها ٠‏ اذ أنه لو لم توجد قوة 
النفس ٠‏ لما وجدت الاجسام ذاتها ٠‏ فطييعة الاجسام 
هي أن تتحول وتكون في حركة . ولو لم يكن هناك 


. أفلوطين : التساعية الراأبمة ص ؟.؟‎ )١( 
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سوى أجسام . لفني الجسم في الحال » حتى لو 
أطلقنا على أحد هذه الاجسام اسم النفس ء اذ 
يلاقي هذا الجسم مصير الباقين »2 ما دام الجميع 
لا ينطوون الا على الهيولى ٠‏ أو أنه بالأحرى ما 
كان ليظهر قط . بل لتوقف كل شيء في مرحلة 
الهيولى ٠‏ لو لم يكن هناك شيء يضفي عليها صورة ٠‏ 
بل ربما لم تكن الهيولى ذاتها لتوجد اللاقا ٠‏ ولو 
كنا تعهد الى جسم يضم أجزاء هذا الكون » وتنسبء 
ال جسم كالمواء أن الننس: مرافينة لشن يكل 
واسمها , لفني هذا الكون » اذ أن هذه موجودات 
شديدة التفكك ليست لها في ذاتها أية وحدة ٠‏ فما 
دامت كل الاجسام منقسمة , فكيف تعهد بالكون 
الى واحد يمينه منها . دون أن يؤدي ذلك الى أن 
نجعل من الكون موجودا غير عاقل يتحرك خبطل 
عشواء ؟ وأي نظام يكون في النفس الذي يدين 
للنفس بنظامه ؟ وأي منهم ؟ أما ان كانت النفس 
موجودة ٠‏ لاستخدمت كل ذلك من أجل تكوين عالم 
وموجودات حية . ولساهمت كل قوة من جانبها سمغ 
المجموع ٠‏ فبدون النفس لا يكون شيء على 
الاطلاق 2 ولن يكون النظام عندثذ هو وحده مأ 
نفتقر اليه » ٠‏ 


ال 


ورغم كل هذه الردود والمناقشات ٠‏ فان أفلوطين 
يعتمد في نهاية المطاف على البراهين العمقلية 
والدينية التي كا شائمة في عصيره فيقول : 
« فنحن اذا اعترفنا بأن الموجود الالهى الحق ينعم 
كله بحياة خيرة حكيمة » فعلينا أن نبحث فيما يعد 
قنانا على تتسناات فق «طبيفنة ذلك الموجؤد: + 
فلنتأمل اذن نفسا غير تلك التي تجذب اليها رغيات 
لا عاقلة أو مشاعن عنيفة,و تتلقى بقية الاتنفعالات: 
لوجودها في الجسم لنتأمل نفسا برئت من كل 
ذلك . وفضت علائقها بالجسم على قدر وسمها , 
فواضح في هذه الحالة أن الشرور تضاف الى النئنس 
من مصدر آخر . وأنها ان كانت خالصة . قان 
الخر والحكمة ويقية الفضائل تكمن فيها وكأنها 
من خصائصها ٠‏ فان كان ذلك حال النفس حين 
تعرة !ل (اتواتد :تكبف لا كرن لها طبيعة عباتي 
لتلك التي قلنا انها تنتمي الى الموجود الالهي 
الأزلي ؟ ذلك بأنه لما كانت الحكمة والفضيلة الحقة 
أمورا الهية ٠‏ قلا يمكن أن يكونا في شيء خسيس 
فان . بل لا بد أن يكون ذلك الموجود إلهيا » ما دام 
لهاحمة الأقتناع الالهنة' تصبيت: + يفشيل قراايعة لهجا 
واشتراكه فى الماهية معها » ٠‏ 


قحل 


ويختم أفلوطين بحثه عن خلود النفس مستعرضا 
صفات نفوس الكائنات الحية الأخرىء وهي النفوس 
التى هبطت من تلك المجالات ووصلت حتى أجسام 
الكائنات الحية فيقول )١(‏ : ه تتصف هذه النفوس 
أيضا بالخلود ضرورة ٠‏ فان كانت ثمت نوع من 
النفوس غير هذه ٠‏ فينيفي أن يكون مصدره الأوحد 
هو تلك الطبيعة الحية 2 مادامت هي ذاتها علة 
الحياة لسائر الكائنات الحية ٠‏ وهذ! القول ينصب 
على نفس النباتات أيضا ٠‏ فكلها صدر عن مصدر 
واحد . ما دامت لها كلها حياة خاصة بها . وما 
دامت لا مأدية ولا منقسمة . وما دامت جواهر ٠‏ 

فهل يقال إن النفس الانسانية تتحلل لأنها 
مركبة . ما دامت تنقسم الى أقسام ثلاثة ؟ عندئذ 
نرد بأن النفوس المجردة والخالصة تتخلى عن الصور 
الزائدة التي كانت لها في الصيرورة 2 وأن بقية 
النفوس تحتفظ يهذه الصور وقتا علويلا جدا ٠‏ 
غير أن هذا العنصر الأدنى ٠‏ حين يترك » لا يفنى 
بدوره ٠»‏ طالما أنه يظل حيث يكون مبدوه : اذ أنه 
ما من موجود حقيقي يفنى ٠‏ 


. "١! أفلوطين : التساعية الرايمة ص‎ )١( 


دحل 


لقد قلنا ما يجب أن يقال لأولئك الذين 
يرومون برهانا ٠‏ أما الذين يطليون دليلا ملموسا , 
فعليهم أن يستخلصوه من التراث الضخم الذي 
ير تبط بهذه المشكلة . من نبوءات الآلهة التي تأمر 
بتهائة نقمة النفوس التي أسيء اليها » و تدعو الى 
تكريم الموتى على اعتقاد أن لديهم مشاعر ‏ وهو 
أمر يمارسه الناس بازاء الراحلين بالفمل - وكم 
من نفس كانت من قبل في أناس . لا تكف عن أن 
تضفي الخير على الناس . فتنفعنا بأن تعمرفنا 
النبوءات . وتملمتا كل الاشياء ٠‏ وذلك يثبت لنا 
أن بقية النفوس بدورها لم تفن ٠‏ 


أ 6 ت” 2 
مكتبني 
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لجل 


المهرس 


مقدمه 

حياة افلوطين 

مؤلفات افلوطين 

فلسقة افلوطين 

اتنولوحيا ارسطاطاليسى وافلوطين 

الميمر الرابع في شرف عالم العقل وحسنه 
باب مقتطف من الميمر العاشر في العلة الاولى 
في العالم العقلي 

في الاول وني الاشياء التي بعده وكيف هي منه 
هبوط النفسن الى الجسم عند افلوطين 
توى النفئسس عند افلوطين 

الذاكرة 

الاتفعال 

الأخشناشين 

الابصار 

خلود النفسسى عند افلوطين 


سه 


